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Theo Phật giáo, Sanh-Tử và Tái Sanh là cái vòng quanh quẩn cứ 
xoay vần và xoay vần. Sanh-Tử và Tái Sanh trong đó chúng sanh cứ 
lập đi lập lại sanh tử tử sanh tùy theo nghiệp lực của mình. Điều øì xảy 
ra cho chúng ta sau khi chết? Phật giáo dạy rằng sau khi chết thì trong 
một khoảng thời gian nào đó chúng ta vẫn ở trạng thái hiện hữu trung 
gian (thân trung ấm) trong cõi đời này, và khi hết thời gian này, tùy 
theo nghiệp mà chúng ta đã từng kết tập trong đời trước, chúng ta sẽ 
tái sanh vào một cối thích ứng. Phật giáo cũng chia các cõi khác này 
thành những cảnh giới sau đây: địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, a tu la, 
nhân, thiên, thanh văn, duyên giác, Bồ Tát, và Phật. Nếu chúng ta chết 
trong một trạng thái chưa giác ngộ thì tâm thức chúng ta sẽ trở lại trạng 
thái vô minh, sẽ tái sanh trong lục đạo của ảo tưởng và khổ đau, và 
cuối cùng sẽ đi đến già chết qua mười giai đoạn nói trên. Và chúng ta 
sẽ lặp đi lặp lại cái vòng này cho đến tận cùng của thời gian. Sự lặp đi 
lặp lại này của sanh tử tử sanh được gọi là “Luân Hồi. Nhưng nếu 
chúng ta làm thanh tịnh tâm thức bằng cách nghe Phật pháp và tu Bồ 
Tát đạo thì trạng thái vô minh sẽ bị triệt tiêu và tâm thức chúng ta sẽ 
có thể tái sinh vào một cõi tốt đẹp hơn. Vì vậy, thế giới nầy là Ta bà 
hay Niết bàn là hoàn toàn tùy thuộc vào trạng thái tâm. Nếu tâm giác 
ngộ thì thế giới nầy là Niết bàn. Nếu tâm mê mờ thì lập tức thế giới 
nầy biến thành Ta Bà. Vì vậy Đức Phật dạy: “Với những ai biết tu thì 
Ta Bà là Niết Bàn, và Niết Bàn là Ta Bà.” 

Trong Phật giáo, các tất cả các mắc xích trong cái vòng Sanh-Tử 
và Tái Sanh nầy được miêu tả bằng các tai họa hay các phần của bánh 
xe sanh tử. Bánh xe nầy do các hành động phát sanh từ vô minh của ta 
về chân tánh cuộc sinh tổn, do các nghiệp lực từ quá khứ vô thủy thúc 
đẩy, do sự thèm muốn khoái lạc của các thức giác của chúng ta, và sự 
bám víu của chúng ta vào những khoái lạc nầy tiếp tục làm nó xoay 
vần, đưa đến sự quay vòng bất tận của sinh tử và tái sanh khiến chúng 
ta bị trói buộc trong ấy. Sáu nẻo đường trần bao gồm các cõi địa ngục, 
ngạ quỷ, súc sanh, a tu la, nhân và thiên. Bốn đường lên Thánh hay 
bốn đường lên cõi Thánh là cõi mà nơi đó chúng sanh đã giác ngộ, đã 
biết sự an lạc bên trong và sự tự do sáng tạo bởi vì bằng tri thức họ đã 
chiến thắng vô minh và mê hoặc, họ đã thoát khỏi sự nô lệ vào các 
nghiệp lực phát sinh từ hành động mê lầm trong quá khứ và bây giờ 


không còn gieo những hạt giống mà chúng sẽ kết trái trong hình thức 
trói buộc mới của nghiệp. Song sự giác ngộ không làm gián đoạn luật 
nhân quả. Khi người giác ngộ tự cắt ngón tay mình, nó cũng chảy máu, 
khi người ấy ăn phải thức ăn xấu thì dạ dày vẫn đau. Người giác ngộ 
không thể chạy trốn được hậu quả của các hành động do chính mình 
tạo ra. Sự khác biệt là vì người đã giác ngộ chấp nhận, tức đã thấy rõ 
nghiệp của mình và không còn bị trói buộc nữa mà di động tự do bên 
trong nghiệp. Bốn đường lên Thánh bao gồm các bậc duyên giác, 
thanh văn, Bồ Tát, và Phật. 

Tất cả đời sống, tất cả hiện tượng đều phải có tiến trình sanh tử, 
đều phải bắt đầu và chấm dứt. Trạng thái sanh tử trong vòng luân hồi 
tùy thuộc nơi nghiệp lực. Theo đạo Phật, chúng sanh được tuyệt đối tự 
do chọn lựa con đường mình muốn đi. Nếu như người ấy muốn ở Tây 
phương thì phát nguyện vãng sanh Tịnh Độ, rồi tinh tấn niệm Phật. 
Còn nếu như muốn bị đọa địa ngục thì chỉ đơn giản làm ác là chắc 
chắn phải đọa. Thời gian trôi qua thật nhanh. Năm tháng trôi qua thật 
nhanh. Đời người cũng vậy, từ lúc sanh ra đến khi già rồi chết, mình 
cũng chẳng hề hay biết. Sanh, lão, bệnh, tử quay cuồng nhanh chóng, 
mà con người thì cứ u mê cứ để hết năm nầy đến năm khác trôi qua. 
Nếu chúng ta chẳng tỉnh ngộ trong vấn để sanh tử của chính mình thì 
mình vốn dĩ đã sanh ra trong u mê, rồi cũng sẽ chết đi một cách u mê 
theo nghiệp lực. Quả là một cuộc sống vô vị! Quyển sách nhỏ có tựa 
đề “Sanh-Tử và Tái Sanh Theo Quan Điểm Phật Giáo” này không phải 
là một nghiên cứu thâm sâu về triết thuyết tái sanh trong Phật giáo, 
mà nó chỉ đơn thuần vạch ra sự lặp đi lặp lại bất tận của Sanh-Tử và 
Tái Sanh được để cập trong giáo thuyết nhà Phật. Phật tử chân thuần 
nên luôn nhớ rằng cuộc hành trình vượt thoát khỏi cái vòng Sanh-Tử 
và Tái Sanh không phải là chuyện dễ dàng, nhưng không vì những khó 
khăn nầy mà mình không bắt đầu cuộc hành trình. Chúng ta nên bắt 
tay ngay vào việc tu tập và tinh chuyên tu tập để nếu chưa có thể thoát 
được cái vòng Sanh-Tử và Tái Sanh, thì ít nhất chúng ta cũng có thể 
thiết lập được những mẫu mực sống hằng ngày của mình, làm cho đời 
sống của chúng ta trở nên an lạc, tỉnh thức, và hạnh phúc hơn. Và nếu 
chưa đạt được giải thoát, rất có thể chúng ta sẽ được tái sanh vào cõi 
thiện lành hơn để tiếp tục tu tập giác ngộ và giả thoát. 
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Prợface 


According to Buddhism, Birth-Death and Rebirth means going 
around as the wheel turns around and around. The state of 
transmigration or samsara, where beings repeat cycles of birth and 
death according to the law of karma. What happens to us after death? 
Buddhism teaches that we remain for some time In the state of 
1ntermediate existence In this world after death, and when this time 1s 
over, In accordance with the karma that we have accumulated In our 
previous life, we are reborn In another appropriate world. Buddhism 
also divides this other world Into the following realms: hell, hungry 
ghosts, animals, demons, human beings, heavens, sravakas, pratyeka- 
buddhas, bodhisattvas, and buddhas. If we die in an unenlightened 
sfate, our minds (consciousnesses) w1ll return to the former state Of 
Ipnorance, and we wIll be reborn In the six worlds of illusion and 
suffering, and wIll again reach old age and death through the stages 
mentioned above. And we will repeat this round over and over to an 
indefinite time. This perpetual repetition of birth and death ¡is called 
“Iransmigration.” But If we purIfy our minds by hearing the Buddha's 
teachings and practicing the Bodhisattva-way, the state of Ignorance 1s 
annihilated and our minds can be reborn 1n a better world. So, whether 
the world 1s Samsara or Nirvana depends entirely on our state of mind. 
lf our mínd 1s enlightened, then this world 1s Nirvana; 1f our mind 1s 
unenlightened, then this world 1s Samsara. Thus the Buddha taught: 
“For those who strive to cul(ivate, samsara Is Nirvana, Nirvana Is 
samsara.” 

In Buddhism all chains in this circle are depicted as the spokes or 
segments of the “wheel of life.” This wheel 1s set in motlonby actions 
stemming from our basic Ignorance of the true nature of existence and 
by karmic propensities from an incalculable past, and kept revolving by 
our craving for the pleasures of the senses and by our clinging to them, 
which leads to an unending cycle of births, deaths, and rebirths to 
which we remain bound. ŠSix realms of the samsara comprise of the 
hells, ghosts, animals, asuras, human beinss, and celestials. Four SaInts 
or the realms of the enlightened, or the four realms of enlightened 
exIstence, sometimes called the “four holy states.” Unlike those In the 
lower six realms, the enlightened know the Joy of inward peace and 
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creative freedom because, having overcome their Ignorance and 
delusion through knowledge, they are freed from enslavement to 
karmIc propensifles arising from past delusive actions, and no longer 
sow seeds which wIll bar fruit in the form of new karmic bondage. 
Enlightenment, however, does not suspend the law of cause and effect. 
When the enlightened man cutfs his finger it bleeds, when he eats bad 
food his stomach aches. He too cannot escape the consequences of his 
actions. The difference 1s that because he accepts, that 1s, he sees 1nto 
his karma he 1s no longer bound by 1t, but moves freely witihn 1t. Four 
realms of the sains comprise of Pratyeka-buddha, Sravaka, 
Bodhisattva, and Buddha. 

AlI life, all phenomena have birth and death, beginning and end. 
The state of transmigration or samsara, where beIngs repeat cycles of 
birth and death according to the law of karma. Living beings are 
absolutely free to choose their own future. If they wish to be reborn In 
the Western Pureland, they can make a vow to that effect, then, 
Vigorously recite the name of the Buddhas. If they prefer the hells, they 
simply do evil deeds and they will fall into the hells for sure. Time flies 
really fast. The years and months have gone by really fast too. In the 
same way, people progress from birth to old age and death without 
being aware of it. Birth, old age, sickness, and death come In quick 
Successlon as we pass the years in muddled confusion. If we do not 
wake up to our own bĩrth and death, then, having been born muddled, 
we WIll also die muddled according to the law of karma. What a 
meaningless lifel This little book tiled “Birth-Death & Rebirth In 
Buddhist Point of View” 1s not a profound study of the Buddhist 
teachings 1n birth-death and rebirth, but a book that simply points out 
the endless repetition of Birth-Death & Rebirth circle that all sentient 
beings travel back and forth forever. Devout Buddhists should always 
remember that to end this circle of Birth-Death & Rebirth 1s not easy, but not 
because of these difficulies we don”t want to try. We should start to enter 
ripht away Into practicing and deligently cultivating so that 1Ý we cannot 
escape yet the cycle of Birth-Death & Rebirth, at least we are able to 
established daily lfe patterns, makes our lives more peaceful, mindful, 
happy. And 1f we are not able to reach liberation, we may be reborn in a better 
realm to continue to cultivate enlightenment and emancipafion. 


Thiện Phúc 


II 


Chương Một 
Chapter One 


Vũ Trụ Quan Phật Giáo 


Theo quan điểm Phật giáo thì vũ trụ là vô cùng vô tận. Tuy nhiên, 
nếu chúng ta nói về sự thành hình của hệ thống thế giới mà chúng ta 
đang ở, chúng ta có thể nói về sự thành hình của nó như sau: “Nói về 
các yếu tố cấu thành vũ trụ, yếu tố ban đầu là “gió”, có nền tảng từ hư 
không. Rồi gió chuyển động, và dựa vào đó mà hơi nóng xuất hiện, rồi 
có hơi nước, rồi có chất cứng tức là đất.” Vũ Trụ Luận của Phật Giáo 
không phải chỉ bàn đến sự hiện hữu của vô số hệ thống thế giới tập 
hợp thành những nhóm mà ta vẫn gọi là các thiên hà, mà nó còn đề 
cập đến những khái niệm rộng rãi về thời gian của vũ trụ. Đức Phật 
tuyên bố rằng trên mức độ hiểu biết cao nhất thì toàn thể vũ trụ là bản 
tâm thanh tịnh. Tuy nhiên, trên mức độ hiểu biết thông thường thì Ngài 
vẽ nên một thứ vũ trụ với vô số những hệ thống thế giới với vô số 
những hành tỉnh nơi mà mọi chủng loại chúng sanh đang sanh sống. Vì 
vậy, hệ thống thế giới của chúng ta không phải là một hệ thống thế 
giới duy nhất trong vũ trụ. Những thế giới khác cũng có chư Phật giảng 
dạy về giác ngộ đạo. Những bản kinh Phật cổ xưa nhất nói đến các 
thành kiếp và hoại kiếp với những khoảng thời gian lớn lao của những 
thiên hà ấy, chúng dần dần hình thành như thế nào và sau một thời kỳ 
tương đối ổn định và có đời sống trong các thế giới của chính chúng đã 
tồn tại rồi tất nhiên phải suy tàn và hủy diệt như thế nào. Tất cả đều là 
sự vận hành của những quá trình, biến cố nầy dẫn đến biến cố khác 
một cách hoàn toàn tự nhiên. Như bạn đã biết mặc dù Đức Phật đã 
khám phá ra sự hiện hữu của nhiều Thượng đế trong vũ trụ, Ngài 
không bao giờ cố ý đánh giá thấp quyển uy của đấng Thượng đế được 
dân chúng Ấn Độ thờ phượng thời bấy giờ. Ngài chỉ thuyết giảng chân 
lý. Và chân lý đó không gây ảnh hưởng gì đến quyển lực của đấng 
Thượng đế. Tương tự, sự kiện vũ trụ có nhiều mặt trời không làm giảm 
thiểu sự quan trọng của mặt trời trong thái dương hệ của chúng ta, vì 
mặt trời của chúng ta vẫn tiếp tục cho chúng ta ánh sáng mỗi ngày. 
Đối với một số tôn giáo khác, Thượng đế rất có quyền năng so với loài 
người, nhưng theo Phật giáo, các ngài chưa giải thoát được sự khổ đau 
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phiền não, và có thể các ngài vẫn còn sân hận. Thọ mạng của các ngài 
rất dài, nhưng không trường cửu như một số tôn giáo vẫn tin tưởng. 

Các vấn để thường được các học giả nói đến về Phật Giáo là Nhân 
sinh quan và Vũ trụ quan Phật giáo. Sự khảo sát nguồn gốc nhân sinh 
quan và vũ trụ quan là công việc của lãnh vực của các nhà chuyên 
môn trong lãnh vực Siêu Hình Học và vấn để nầy đã được khảo sát từ 
buổi ban sơ của các nền văn minh Hy Lạp, Ấn Độ và Trung Hoa. lộ) 
đây chỉ nói đại cương về Nhân sinh quan và Vũ trụ quan Phật giáo mà 
thôi. Vũ Trụ Luận của Phật Giáo không phải chỉ bàn đến sự hiện hữu 
của vô số hệ thống thế giới tập hợp thành những nhóm mà ta vẫn gọi 
là các thiên hà, mà nó còn để cập đến những khái niệm rộng rãi về 
thời gian của vũ trụ. Theo vũ trụ luận Phật giáo, trái đất trải qua những 
chu kỳ; trong một vài chu kỳ nầy, trái đất tốt đẹp hơn, nhưng trong 
những chu kỳ khác, nó sa đọa. Tuổi trung bình của con người là dấu 
hiệu chỉ tính chất thời đại mà người ấy sống. Tuổi có thể thay đổi từ 20 
đến hằng trăm triệu năm. Vào thời Đức Phật Thích Ca, mức độ trung 
bình của đời sống là 100 năm. Sau thời của Ngài, thế gian hư hồng, 
cuộc sống con người rút ngắn đi. Đáy sâu của tội lỗi và bất hạnh sẽ 
hiện ra khi tuổi thọ trung bình của con người hạ xuống còn 10 tuổi. Lúc 
đó Diệu Pháp của Đức Phật sẽ hoàn toàn bị bỏ quên. Nhưng sau đó thì 
một cuộc đột khởi mới lại bắt đầu. Khi nào đời sống con người lên tới 
80.000 năm thì Phật Di Lặc ở cung trời Đâu Suất sẽ hiện ra trên trái 
đất. Ngoài ra, những bản kinh Phật cổ xưa nhất nói đến các thành kiếp 
và hoại kiếp với những khoảng thời gian lớn lao của những thiên hà 
ấy, chúng dần dần hình thành như thế nào và sau một thời kỳ tương đối 
ổn định và có đời sống trong các thế giới của chính chúng đã tôn tại rồi 
tất nhiên phải suy tàn và hủy diệt như thế nào. Tất cả đều là sự vận 
hành của những quá trình, biến cố nầy dẫn đến biến cố khác một cách 
hoàn toàn tự nhiên. Đức Phật là vị Thầy khám phá ra bản chất thực sự 
của luật vũ trụ và khuyên chúng ta nên sống phù hợp với định luật 
nầy. Ngài đã khẳng định rằng không ai trong chúng ta có thể thoát 
khỏi được định luật vũ trụ bằng cách cầu nguyện một đấng thần linh 
tối thượng, bởi lẽ định luật vũ trụ vô tư với mọi người. Tuy nhiên, Đức 
Phật dạy rằng chúng ta có thể ngăn chặn việc làm xấu ác bằng cách 
gia tăng hành vi thiện lành, và rèn luyện tâm trí loại bổ những tư tưởng 
xấu. Theo Đức Phật, con người có thể trở thành một thượng đế nếu con 
người ấy sống đứng đắn và chánh đáng bất kể người ấy thuộc tôn giáo 
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nào. Nghĩa là một ngày nào đó người ấy có thể đạt được an lạc, tỉnh 
thức, trí tuệ và giải thoát nếu người ấy sẵn sàng tu tập toàn thiện chính 
mình. Đức Phật Thích Ca Mâu Ni chính là người đã chứng ngộ chân lý, 
Ngài xem tất cả những câu hỏi về siêu hình là trống rỗng. Chính vì thế 
mà Đức Phật thường giữ thái độ im lặng hay không trả lời những câu 
hỏi liên quan đến siêu hình vì Ngài cho rằng những câu hỏi nầy không 
phải là hướng nhắm đến của Phật tử, hướng nhắm đến của Phật tử là 
sự giải thoát rốt ráo. Theo Đức Phật, làm sao con người có thể biết 
được sự thật của vũ trụ khi con người không thể biết được sự thật của 
chính mình? Thế nên Ngài dạy: “Điều thực tiễn cho con người là quay 
trở về với chính mình để biết mình là ai, đang ở đâu và đang làm gì để 
loại trừ hết thảy các thứ ngăn che mình khỏi sự thật của vạn hữu. 
Nghĩa là con người phải tự mình tu tập để thanh lọc cả thân lẫn tâm. 
Về vấn để vũ trụ, Đức Phật cho rằng thế giới vật chất do tứ đại hình 
thành như nhiều nhà tư tưởng Ấn Độ trước thời Đức Phật đã tuyên bố. 
Đó là đất, nước, lửa và gió. Các yếu tố nầy luôn vận hành và vô 
thường, thế nên vạn hữu do chúng làm cũng vô thường. Vấn đề thắc 
mắc về nguồn gốc của Tứ Đại đối với giáo thuyết Duyên Khởi do Đức 
Phật phát hiện là hoàn toàn vô nghĩa và không được chấp nhận. 


Buddhist Cosinology 


According to the Buddhist view on the universe, the unIverse 1s 
infinite. However, IÝ we speak about the formation of our world 
system, we can speak about the formation process as follows: “In terms 
of elements that form the universe, wind 1s the first one. Its basIs 1S 
space. Then the wind moves, and in dependence on the moving of the 
wind, heat occurs; then moisture, then solidity or earth.” Buddhist 
cosmology not only takes Into account the existence of Iinnumerable 
systems of worlds øgrouped into what we should call galaxies, but has 
equally vast conceptions of cosmic time. The Buddha proclaimed that 
on the highest level of understanding the entire cosmos 1s the original 
pure mind. However, on the ordinary level of understanding he painted 
a pIcture of a cosmos filled with counfless worls systems where 
countless of living beings of every short reside. Thus, our world system 
1s not the only unique or the only one world system 1n the unIverse. 
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Other world systems also have their Buddhas who also teach the path 
of enlightenmernt. The most anclent Buddhist texts speak of the varIous 
phases In the evolution and devolution over enormous tine-perlods of 
these galaxies, how they gradually formed and how after a perlod or 
relative stability during which life may be found on their worlds, how, 
inevitably having come Info exIstence, they must in due course decline 
and go to destruction. All this 1s the working of processes, one vent 
leading quite naturally to another. Às you know that although the 
Buddha discovered the presence of numerous Gods throughout the 
universe, he never tried to diminish the Iimportance of the God 
worshipped by the people of his time. He simply preached the truth and 
that truth does not affect the Importance of any Gods. Similarly, the 
fact that there are numerous suns In the universe does not diminish the 
Importance of the sun of our solar system, for our sun continues to 
provide us with light every day. To some other relipIons, Gods can be 
very powerful compared to human beings, but to Buddhism, they are 
stIll not free from sufferings and afflictions, and can be very angry. The 
lie of Gods may be very long, but not eternal as many other religions 
believe. 

Outlook on life and universe has been discussed by a lot of famous 
scholars in the world. Examination of the origin or nature of life and 
unIverse 1s the task of the metaphysic experts. This problem has a very 
1mportant position 1n philosophy. lt was examined from the beginning 
of the Egyptian, Indian and Chinese civilizations. This book 1s designed 
fo gIve you only an overview of the Buddhist cosmology. Buddhist 
cosmology not only takes Into account the existence of Iinnumerable 
systems of worlds grouped into what we should call galaxies, but has 
equally vast conceptlions of cosmic time. According to Buddhist 
cosmolosy, the earth goes through periodic cycles. In some of the 
cycles It Improves, 1n others 1t degenerates. The average age of a man 
1s an index of the quality of the period in which the person lives. Ít may 
vary between 10 years and many hundreds of thousands of years. At 
the time of Sakyamunmi Buddha, the average life-span was 100 years. 
After him, the world becomes more depraved, and the lie of man 
shortens. The peak of sin and misery wIll be reached when the average 
life has fallen to 10 years. The Dharma of Sakyamuni Buddha wIll then 
be completely forgotten. But after that the upward swing begins again. 
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When the life of man reaches 80,000 years, Maitreya Buddha from the 
Tusita Heaven will appear on the earth. Besides, the most ancient 
Buddhist texts speak of the various phases In the evolution and 
devolution over enormous time-periods of these galaxiles, how they 
gradually formed and how after a period or relative stability during 
which life may be found on their worlds, how, inevitably having come 
I1nto existence, they must in due course decline and go to destruction. 
AlI this is the working of processes, one vent leading quite naturally to 
another. The Buddha was the Teacher who discovered the real nature 
of the universal cosmic law and advised us to live in accordance with 
this law. The Buddha confirmed that it 1s mpossible for anyone to 
escape from such cosmic laws by praying to an almighty god, because 
this universal law 1s unbiased. However, the Buddha has taught us how 
to stop bad practices by Increasing good deeds, and training the mind to 
eradicate evil thoughts. According to the Buddha, a man can even 
become a god If he leads a decent and righteous way of life regardless 
of his religious belief. Ït 1s to say a man someday can obtain peace, 
mindfulness, wisdom and liberation 1f he 1s willing to cultivate to 
perfect himself. The Buddha Sakyamuni himself realized the Noble 
'Truths, considered all metaphysical questions are empty. He often kept 
silent and gave no answers to sụch metaphysical questions, because for 
Him, those questions do not realistically relate to the purpose of 
Buddhists, the purpose of all Buddhists 1s the final freedom. According 
to the Buddha, how can a man know what the universe really is when 
he cannot understand who he really 1s? Therefore, the Buddha taught: 
“The practical way for a man 1s turning back to himself and seeing 
where and who he 1s and what he 1s doIng so that he can overcome the 
destruction of all hindrances to the truth of all things. That 1s to say, he 
has to cultivate to purify his body and mind.” For the universe, the 
Buddha declared that the material world 1s formed by the Four Great 
Elements as many Indian thinkers before Him did. These are Earth 
element, Water element, Fire element and Air element. These 
elements are dynamic and impermanent, therefore, all existing things 
compounded by them must be impermanent too. The problem about 
the origin of the four elements becomes senseless and 1s unacceptable 
to the truth of Dependent Origination which was discovered and taught 
by the Buddha. 
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Chương Hai 
Chapter Two 


Nhân Sinh Quan Của Đạo Phật 


Thật là sai lầm khi nghĩ rằng nhân sinh quan và vũ trụ quan của 
đạo Phật là một quan niệm bi quan, rằng con người luôn sống trong 
tinh thần bi quan yếm thế. Ngược lại, người con Phật mỉm cười khi họ 
đi suốt cuộc đời. Người nào hiểu được bản chất thật của cuộc sống, 
người ấy hạnh phúc nhất, vì họ không bị điên đảo bởi tính chất hư ảo, 
vô thường của vạn vật. Người ấy thấy đúng thật tướng của vạn pháp, 
chứ không thấy như cái chúng dường như. Những xung đột phát sanh 
trong con người khi họ đối đầu với những sự thật của cuộc đời như 
sanh, lão, bệnh, tử, vân vân, nhưng sự điên đảo và thất vọng nầy 
không làm cho người Phật tử nao núng khi họ sẵn sàng đối diện với 
chúng bằng lòng can đảm. Quan niệm sống như vậy không bi quan, 
cũng không lạc quan, mà nó là quan niệm thực tiễn. Người không biết 
đến nguyên tắc hằng chuyển trong vạn pháp, không biết đến bản chất 
nội tại của khổ đau, sẽ bị điên đảo khi đương đầu với những thăng 
trầm của cuộc sống, vì họ không khéo tu tập tâm để thấy các pháp 
đúng theo thực tướng của chúng. Việc xem những lạc thú là bền vững, 
là dài lâu của con người, dẫn đến biết bao nhiêu nỗi lo toan, khi mọi 
chuyện xãy ra hoàn toàn trái ngược với sự mong đợi của họ. Do đó, 
việc trau dồi, tu tập một thái độ xả ly đối với cuộc sống, với những gì 
liên quan đến cuộc sống thật là cần thiết. Thái độ xả ly hay thản nhiên 
vô chấp nầy không thể tạo ra những bất mãn, thất vọng và những xung 
đột nội tâm, bởi vì nó không chấp trước vào thứ nầy hay thứ khác, mà 
nó giúp chúng ta buông bỏ. Điều nầy quả là không dễ, nhưng nó là 
phương thuốc hữu hiệu nhất nhằm chế ngự, nếu không muốn nói là 
loại trừ những bất toại nguyện hay khổ đau. Đức Phật thấy khổ là khổ, 
hạnh phúc là hạnh phúc, và Ngài giải thích rằng mọi lạc thú thế gian, 
giống như các pháp hữu vi khác, đều phù du và hư ảo. Ngài cảnh tỉnh 
mọi người không nên quan tâm quá đáng đến lạc thú phù du ấy, vì 
không sớm thì muộn cũng dẫn đến khổ đau phiển não. Xả là phương 
thuốc giải độc hữu hiệu nhất cho cả hai thái độ bi quan và lạc quan. 
Xả là trạng thái quân bình của Tâm, không phải là trạng thái lãnh đạm 


18 


thờ ơ. Xả là kết quả của một cái tâm đã được an định. Thật ra, giữa 
thái độ bình thản khi xúc chạm với những thăng trầm của cuộc sống là 
điều rất khó, thế nhưng đối với người thường xuyên trau dồi tâm xả sẽ 
không đến nỗi bị nó làm cho điên đảo, Hạnh phúc tuyệt đối không thể 
phát sinh nơi những øì do điều kiện và sự kết hợp tạo thành (các pháp 
hữu vi). Những gì chúng ta ấp ủ với bao nỗi hân hoan vào giây phút 
nầy, sẽ biến thành đau khổ vào giây phút kế. Lạc thú bao giờ cũng 
thoáng qua và không bền vững. Sự thỏa mãn đơn thuần của giác quan 
mà chúng ta gọi là lạc, là thích thú, nhưng trong ý nghĩa tuyệt đối của 
nó thì sự thỏa mãn như vậy không phải là điều đáng mừng. Vui cũng là 
khổ, là bất toại nguyện, vì nó phải chịu sự chi phối của luật vô thường. 
Nếu có cái nhìn đầy trí tuệ như vậy, chúng ta sẽ thấy được các pháp 
đúng theo tính chất của nó, trong ánh sáng chân thật của nó, có thể 
chúng ta sẽ nhận ra rằng thế gian nầy chẳng qua chỉ là tuổng ảo hóa, 
nó dẫn những ai dính mắc vào nó đi lầm đường lạc lối. Tất cả những 
thứ gọi là lạc thú đều là phù du, là sự mở màn cho đau khổ mà thôi. 
Chúng chỉ nhất thời xoa dịu những vết lở lói thẩm hại của cuộc đời. 
Đây chính là những gì thường được hiểu là khổ trong đạo Phật. Do 
biến hoại, chúng ta thấy rằng khổ không bao giờ ngừng tác động, nó 
vận hành dưới dạng thức nầy hay dạng thức khác. 

Về chúng sanh nói chung, đạo Phật xem tất cả chúng hữu tình kể 
cả vương quốc thảo mộc (những chúng sanh vô tình) là chúng sanh; tuy 
nhiên, từ “sattva” giới hạn nghĩa trong những chúng sanh có lý lẽ, tâm 
thức, cảm thọ. Những chúng sanh có tri giác, nhạy cẩm, sức sống, và lý 
trí. Về cái gọi là Tự Ngã, theo Phật giáo, chỉ là sự tích tụ của những 
yếu tố tỉnh thần, kinh nghiệm và ý niệm. Thực chất không có cái ngã 
nào ngoài kinh nghiệm. Nói như vậy không có nghĩa là con người 
không quan trọng. Kỳ thật, Phật giáo là giáo pháp được Đức Phật 
truyền giảng là một nên giáo lý hoàn toàn xây dựng trên trí tuệ của 
con người. Đức Phật dạy: “Bạn hãy là ngọn đuốc và là nơi tối thượng 
cho chính bạn, chứ đừng nên tìm nơi nương tựa vào bất cứ người nào 
khác.” Rồi Đức Phật lại dạy thêm: “Ta là Phật đã thành, chúng sanh là 
Phật sẽ thành.” Với Phật giáo, tất cả những gì thực hiện được đều hoàn 
toàn do nỗ lực và trí tuệ rút từ những kinh nghiệm của con người. Phật 
dạy con người làm chủ vận mệnh của mình. Con người có thể làm cho 
đời mình tốt hơn hoặc xấu hơn, và con người cũng có thể thành Phật 
nếu nỗ lực tu y theo Phật. 
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Về quan niệm Nhân Thừa và Thiên thừa, theo Đại Thừa: Tái sanh 
vào nhân gian hay cõi người nhờ tu trì ngũ giới (hữu tình quan Phật 
Giáo lấy loài người làm trọng tâm. Con người có thể làm lành mà cũng 
có thể làm ác, làm ác thì bị sa đọa trong ba đường dữ như địa ngục, 
ngạ quỷ, súc sanh; làm lành thì được sanh lên các đường lành như nhơn 
và thiên, A La Hán, Bích Chi Phật, vân vân). Tuy nhiên, có nhiều dị 
biệt về số phận con người. Tỷ như có kẻ thấp người cao, có kẻ chết 
yểu có người sống lâu, có kẻ tàn tật bệnh hoạn, có người lại tráng kiện 
mạnh khỏe, có người giàu sang phú quí mà cũng có kẻ nghèo khổ lầm 
than, có người khôn ngoan lại có kẻ ngu đần, vân vân. Theo nhân sinh 
quan Phật giáo, tất cả những kết quả vừa kể trên đây không phải là sự 
ngẫu nhiên. Chính khoa học ngày nay cũng chống lại thuyết “ngẫu 
nhiên,” các Phật tử lại cũng như vậy. Người con Phật chơn thuần không 
tin rằng những chênh lệch trên thế giới là do cái gọi là đấng Sáng Tạo 
hay Thượng Đế nào đó tạo ra. Người con Phật không tin rằng hạnh 
phúc hay khổ đau mà mình phải kinh qua đều do sự sáng tạo của một 
đấng Sáng Tạo Tối Thượng. Theo nhân sinh quan Phật giáo, những dị 
biệt vừa kể trên là do nơi sự di truyền về môi sinh, mà phần lớn là do 
nguyên nhân hay nghiệp, không chỉ ngay bây giờ mà còn do nơi quá 
khứ gần hay xa. Chính con người phải chịu trách nhiệm về hạnh phúc 
hay khổ sở của chính mình. Con người tạo thiên đường hay địa ngục 
cho chính mình. Con người là chủ tế định mệnh của mình, con người là 
kết quả của quá khứ và là nguồn gốc của tương lai. VỀ quan niệm 
Thiên Thừa, đây chỉ là một trong ngũ thừa, có công năng đưa những 
người tu tập thiện nghiệp đến một trong sáu cõi trời dục giới, cũng như 
đưa những người tu tập thiển định đến những cảnh trời sắc giới hay vô 
sắc giới cao hơn. Chúng sanh được tái sanh vào cõi trời nhờ tu trì thập 
thiện. 

Về quan niệm Thân và Tâm, đạo Phật nói về giáo thuyết thân tâm 
vô thường. Có người cho rằng luận thuyết “Thân Tâm Vô Thường” 
của đạo Phật phải chăng vô tình gieo vào lòng mọi người quan niệm 
chán đời, thối chí. Nếu thân và tâm cũng như sự vật đều vô thường như 
vậy thì chẳng nên làm gì cả, vì nếu có làm thành sự nghiệp lớn lao 
cũng không đi đến đâu. Mới nghe tưởng chừng như phần nào có lý, kỳ 
thật nó không có lý chút nào. Khi thuyết giảng về thuyết nầy, Đức 
Phật không muốn làm nản chí một ai, mà Ngài chỉ muốn cảnh tỉnh đệ 
tử của Ngài về một chân lý. Phật tử chơn thuần khi hiểu được lẽ vô 
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thường sẽ giữ bình tĩnh, tâm không loạn động trước cảnh đổi thay đột 
ngột. Biết được lẽ vô thường mới giữ được tâm an, mới cố gắng làm 
những điều lành và mạnh bạo gạt bổ những điều ác, cương quyết làm, 
dám hy sinh tài sản, dám tận tụy đóng góp vào việc công ích cho hạnh 
phúc của mình và của người. Vạn sự vạn vật không ngừng thay đổi, 
chứ không bao giờ chịu ở yên một chỗ. Cuộc đời nay còn mai mất, 
biến chuyển không ngừng nghỉ. Thân con người cũng vậy, nó cũng là 
vô thường, nó cũng nằm trong định luật “Thành Trụ Hoại Không.” 
Thân ta phút trước không phải là thân ta phút sau. Khoa học đã chứng 
minh rằng trong thân thể chúng ta, các tế bào luôn luôn thay đổi và cứ 
mỗi thời kỳ bẩy năm là các tế bào cũ hoàn toàn đổi mới. Sự thay đổi 
làm cho chúng ta mau lớn, mau già và mau chết. Càng muốn sống bao 
nhiêu chúng ta lại càng sợ chết bấy nhiêu. Từ tóc xanh đến tóc bạc, 
đời người như một giấc mơ. Thế nhưng có nhiều người không chịu 
nhận biết ra điều nầy, nên họ cứ lao đầu vào cái thòng lọng tham ái; 
để rồi khổ vì tham dục, còn khổ hơn nữa vì tham lam ôm ấp bám víu 
mãi vào sự vật, đôi khi đến chết mà vẫn chưa chịu buông bỏ. Đến khi 
biết sắp trút hơi thở cuối cùng mà vẫn còn luyến tiếc tìm cách nắm lại 
một cách tuyệt vọng. Thân ta vô thường, tâm ta cũng vô thường. Tâm 
vô thường còn mau lẹ hơn cả thân. Tâm chúng ta thay đổi từng giây, 
từng phút theo với ngoại cảnh, vui đó rồi buồn đó, cười đó rồi khóc đó, 
hạnh phúc đó rồi khổ đau đó. 

Theo Kinh Duy Ma Cật, khi Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát vâng mệnh 
của Đức Phật đi thăm bệnh cư sĩ Duy Ma Cật, nên mới có cuộc đối đáp 
về “thân”. Văn Thù hỏi cư sĩ Duy Ma Cật: “Phàm Bồ Tát an ủi Bồ Tát 
có bệnh như thế nào?” Duy Ma Cật đáp: “Nói thân vô thường, nhưng 
không bao giờ nhàm chán thân nầy. Nói thân có khổ, nhưng không bao 
giờ nói về sự vui ở Niết Bàn. Nói thân vô ngã mà khuyên dạy dắt đìu 
chúng sanh. Nói thân không tịch, chứ không nói là rốt ráo tịch diệt. Nói 
ăn năn tội trước, chứ không nói vào nơi quá khứ. Lấy bệnh mình mà 
thương bệnh người. Phải biết cái khổ vô số kiếp trước, phải nghĩ đến 
sự lợi ích cho tất cả chúng sanh, nhớ đến việc làm phước, tưởng đến sự 
sống trong sạch, chớ nên sanh tâm buồn rầu, phải thường khởi lòng 
tinh tấn, nguyện sẽ làm vị y vương điều trị tất cả bệnh của chúng sanh. 
Bồ Tát phải an ủi Bồ Tát có bệnh như thế để cho được hoan hỷ.” Ngài 
Văn Thù Sư Lợi! Bồ Tát có bệnh đấy phải quán sát được các pháp như 
thế. Lại nữa, quán thân vô thường, khổ, không, vô ngã, đó là huệ. Dù 
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thân có bệnh vẫn ở trong sanh tử làm lợi ích cho chúng sanh không 
nhàm mỏi, đó là phương tiện. Lại nữa, ngài Văn Thù Sư Lợi! Quán 
thân, thân không rời bệnh, bệnh chẳng rời thân, bệnh nầy, thân nầy, 
không phải mới, không phải cũ, đó là huệ. Dù thân có bệnh mà không 
nhàm chán trọn diệt độ, đó là phương tiện. 

Về quan niệm “Thân Tâm Bất Tịnh” hay không tinh sạch. Bất tịnh 
có nghĩa là không tính sạch, không thánh thiện, không đẹp đẽ. Đứng 
về cả hai phương diện sinh lý và tâm lý, con người là bất tịnh. Đây 
không phải là một cái nhìn tiêu cực hay bi quan, mà chỉ là cái nhìn 
khách quan về con người. Thấy được sự cấu tạo của cơ thể, từ tóc trên 
đỉnh đầu, cho đến máu, mủ, đàm, phân, nước tiểu, những vi khuẩn ẩn 
náo trong ruột và những bệnh tật cứ chực sẵn để phát sinh, ta thấy 
phần sinh lý của ta quả là bất tịnh. Phần sinh lý đó cũng là động lực 
thúc đẩy ta đi tìm sự thỏa mãn dục lạc, do đó nên kinh gọi thân thể là 
nơi tích tụ của tội lỗi. Còn phần tâm lý? Vì không thấy được sự thật về 
vô thường, khổ không và vô ngã của sự vật cho nên tâm ta thường trở 
thành nạn nhân của tham vọng thù ghét; do tham vọng và thù ghét mà 
chúng ta tạo ra biết bao tội lỗi, cho nên kinh nói “tâm là nguồn suối 
phát sinh điều ác.” 

Thêm một nhân sinh quan khác về Thân của Đạo Phật là “Thân 
Người Khó Được” Trong các trân bảo, sinh mạng là hơn, nếu mạng 
mình còn là còn tất cả. Chỉ mong sao cho thân mạng nầy được sống 
còn, thì lo chi không có ngày gầy dựng nên cơ nghiệp. Tuy nhiên, vạn 
vật ở trên đời nếu đã có mang cái tướng hữu vi, tất phải có ngày bị 
hoại diệt. Đời người cũng thế, hễ có sanh là có tử; tuy nói trăm năm, 
nhưng mau như ánh chớp, thoáng qua tựa sương, như hoa hiện trong 
sương, như trăng lổng đáy nước, hơi thở mong manh, chứ nào có bền 
lâu? Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng khi sanh ra đã không mang 
theo một đồng, nên khi chết rồi cũng không cầm theo một chữ, suốt 
đời làm lụng khổ thân tích chứa của cải, rốt cuộc vô ích cho bản thân 
mình trước cái sanh lão bệnh tử. Sau khi chết di, của cải ấy liền trở qua 
tay người khác một cách phủ phàng. Lúc ấy không có một chút phước 
lành nào để cho thần thức nương cậy về kiếp sau, cho nên phải đọa 
vào tam đồ ác đạo. Cổ đức có dạy: “Thiên niên thiết mộc khai hoa dị, 
nhất thất nhơn thân vạn kiếp nan.” Nghĩa là cây sắt ngàn năm mà nay 
nở hoa cũng chưa lấy làm kinh dị, chớ thân người một khi đã mất đi thì 
muôn kiếp cũng khó mà tái hồi. Vì thế, Phật tử chơn thuần nên luôn 
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nhớ những gì Phật dạy: “Thân người khó được, Phật pháp khó gặp. 
Được thân người, gặp Phật pháp, mà ta nở để cho thời gian luống qua 
vô ích, quả là uống cho một kiếp người.” 


Buddhist Qutlook on LỰc 


Ït is wrong to imagine that the Buddhist outlook on life and the 
world 1s a gloomy one, and that the Buddhist 1s In low spirit. Far from 1í, 
a Buddhist smiles as he walks through life. He who understands the 
true nature of life 1s the happIest Individual, for he 1s not upset by the 
evanescent (extremely small) nature of things. He tries to see things as 
they are, and not as they seem to be. Conflicts arise in man when he 1s 
confronted with the facts of life such as aging, Illness, death and so 
forth, but frustration and disappointment do not vex him when he 1s 
ready to face them with a brave heart. This view of life 1s neither 
pessimistic nor optimistic, but the realistic view. The man who I1gnores 
the principle of unrest In things, the Intrinsic nature of suffering, 1s 
upset when confronted with the vicissitudes of life. Man”s recognition 
of pleasures as lasting, leads to much vexation, when thingøs Occur quIte 
contrary to his expectations. It Is therefore necessary to cultivate a 
detached outlook towards life and things pertaining to life. Detachment 
can not bring about frustration, disappointment and mental torment, 
because there 1s no clinging to one thing and another, but letting øo. 
Thịs indeed 1s not easy, but 1t 1s the sure remedy for controlling, 1ƒ not 
eradicating, unsafisfactoriness. The Buddha sees suffering as suffering, 
and happiness as happiness, and explains that all cosmic pleasure, like 
all other conditioned attachings, 1s evanescent, 1s a passing show. He 
warns man against attaching too much Importance to fleeing pleasures, 
for they sooner or later beget discontent. Equanimity 1s the best 
antidote for both pessimism and optimism. Equanimity 1s evenness of 
mind and not sullen indifferenece. It is the result of a calm, concentrated 
mind. It 1s hard, indeed, to be undisturbed when touched by the realitles 
of life, but the man who cultivates truth Is not upset. Absolute 
happiness can not be derived from things conditioned and compounded. 
What we hug In great glee this moment, turns Into a source of 
dissatisfaction the next moment. Pleasures are short-lived, and never 
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lasting. The mere gratification of the sense faculties we call pleasure 
and enJoyment, but in the absolute sense of the world such gratification 
1s not happy. Joy too 1s suffering, unsatisfactory; for It 1s transient. lf we 
with our Iinner eye try to see things In theIr proper perspective, 1n theIr 
true light, we will be able to realize that the world 1s but an 1llusion that 
leads astray the beings who cling to it. All the so-called mundane 
pleasures are fleeting, and only an introduction to pain. They gI1ve 
temporary relief from life”s miserable ulcers. Thịs 1s what 1s known as 
suffering produced by change. Thus, we see that suffering never ceases 
to work, 1t functlons in some form or other and 1s always at wOrk. 

Regarding all beings in general, Buddhism considers all the living, 
which includes the vegetable kingdom; however, the term “sattva” 
limits the meaning to those endowed with reason, consciousness, and 
feeling. Those who are sentient, sensible, animate, and rational 
(sentent beings which possess magical and spiritual powers). 
According to Buddhism, what we call the self is simply the collection 
of mental facts, experiences, Ideas and so forth which would normally 
be said to belong to self but there 1s no self over and above the 
experiences. Šo mentioned does not mean that people are not 
1mportant. In fact, Buddhism which preached by the Buddha 1s totally 
built on human wisdom. The Buddha taupht: “Be your own torch, your 
own refuge. Do not seek refuge In any other person.” The Buddha 
added: “I[ am the Buddha fully realized, sentient beings wIll become 
Buddha” To Buddhism, all realizatons come from effort and 
Iintellipence that derive from one”s own experlence. The Buddha 
asked his disciples to be the master of therr destiny, since they can 
make therr lives better or worse. They can even become Buddha If 
they study and practice his teachings. 

Regarding the point of view on Human Beings and deva Vehicle, 
according to the Mahayana Rebirth among men conveyed by observing 
the five commandments (Panca-veramami). However, there are many 
differences on human destinies In the world. For example, one 1s 
inferior and another superior, one perishes In infancy and another lives 
much longer, one 1s sick and infirm and another strong and healthy, one 
1s brought up in luxury and another In misery, one 1s born a millionaire 
and another In poverty, one Is a genius and another an idiot, etc. 
According to the Buddhist point of view on human life, all of the above 
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mentioned results are not the results of a “chance.” Science nowadays 
1s indeed against the theory of “chance.” All sclentists agree on the 
Law of Cause and Effect, so do Buddhists. Sincere and devoted 
Buddhists never believe that the unevenness of the world 1s due to a 
so-called Creator and/or God. Buddhists never believe that happiness 
or pain or neutral feeling the person experiences are due to the 
creation of a Supreme Creator. According to the Buddhist point of view 
on human life, the above mentioned unevenness that exists In the 
world are due to the heridity and environment, and to a øgreater exftent, 
fO a cause or causes which are not only present but proximate or 
remotely past. Man himself 1s responsible for his own happiness and 
misery. He creates his own heaven and hell. He 1s the master of his 
own destiny. He 1s his own child of his past and his own parents of his 
future. Regarding the point of view on Deva, this 1s only one of the five 
vehicles, the deva vehicle or Divine Vehicle. It transports observers of 
the ten good qualities (thập thiện) to one of the six deva realms of 
desire, and those who observe dhyana meditation to the higher heavens 
of form and non-form. Sentient beings are to be reborn among the 
devas by observing the ten forms of good actions or ten commandments 
(Dasa-kusala). 

Regarding the point of view on the Kaya and Citta, Buddhism talks 
about the theory of Impermanence of the body and mind. Some people 
wonder why Buddhism always emphasizes the theory of 
1mpermanence? Does 1t want to spread 1n the human mind the seed of 
disheartenment, and discourage? In ther view, If things are 
changeable, we do not need to do anything, because IÝ we attain a 
great achievement, we cannot keep 1t. This type of reasoning, a firsf, 
appears partly logical, but in reality, 1t 1s not at all. When the Buddha 
preached about impermanence, He did not want to discourage anyone, 
but warning his disciples about the truth. A true Buddhist has to work 
hard for his own well being and also for the socletyˆs. Although he 
knows that he 1s facing the changing reality, he always keeps himself 
calm. He must refrain from harming others, in contrast, sfrive tfO 
perform good deeds for the benefit and happiness of others. All things 
have changed and will never cease to change. The human body 1s 
changeable, thus governed by the law of Iimpermanence. Our body 1s 
different from the minute before to that of the minute after. Biological 
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researches have proved that the cells In our body are In consftant 
change, and In every seven years all the old cells have been totally 
renewed. These changes help us quickly grow up, age and die. The 
longer we want to live, the more we fear death. From childhood to 
aging, human life 1s exactly like a dream, but there are many people 
who do not realize; therefore, they continue to launch Into the noose of 
desire; as a result, they suffer from greed and wIll suffer more If they 
become attached to their possessions. Sometimes at time of death they 
still don”t want to let go anything. There are some who know that they 
wIll die soon, but they still strive desperately to keep what they cherish 
most. Not only our body 1s changeable, but also our mind. It changes 
more rapidly than the body, 1t changes every second, every minute 
according to the environment. We are cheerful a few minutes before 
and sad a few minutes later, lauphing then crying, happiness then 
SOTTOW. 

According to the Vimalakirti Sutra, ManJusri Bodhisattva obeyed 
the Buddha”s command to call on Upasaka Vimalakirti to enquire after 
his health, there was a converssation about the “body”. ManJusri asked 
Vimalakirti: “What should a Bodhisattva say when comforting another 
Bodhisattva who falls 1lI?” Vimalakirti replied: “He should speak of the 
Impermanence of the body but never of the abhorrence and 
relinquishment of the body. He should speak of the suffering body but 
never of the Joy In nirvana. He should speak of egolessness In the body 
while teaching and guiding all living beings (in spite of the fact that 
they are fundamerntally non-existent In the absolute state). He should 
speak of the voidness of the body but should never cling to the ultimate 
nirvana. He should speak of repentance of past sins but should avoid 
slipping Into the past. Because of his own Illness he should take pity on 
all those who are sick. Knowing that he has suffered during countless 
past aeons he should think of the welfare of all living beings. He should 
think of his past practice of good virtues to uphold (his determination 
for) ripht livelihood. Instead of worrying about troubles (klesa) he 
should give rise to zeal and devotion (in his practice of the Dharma). 
He should act like a king physiclan to cure others” i1llnesses. Thus a 
Bodhisattva should comfort another sick Bodhisattva to make him 
happy.” ManJusrI, a sick Bodhisattva should look Into all things In thịs 
way. He should further meditate on his body which 1s Impermanent, 1s 
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subJect to suffering and 1s non-existent and egoless; this 1s called 
wisdom. Although his body 1s sick he remains in (the realm of) birth 
and death for the benefit of all (Iiving beings) without complaint; this 1s 
called expedient method (upaya). ManJusri! He should further meditate 
on the body which 1s Inseparable from Illness and on illness which 1s 
inherent In the body because sickness and the body are neither new nor 
old; this 1s called wisdom. The body, thouph 1lI, 1s not to be annihilated; 
this 1s the expedient method (for remaining In the world to work for 
salvation). 

Regarding the point of view on the Impurity of the Kaya and the 
Citta. Impurity 1s the nature of our bodies and minds. Impurity means 
the absence of an Immaculate state of being, one that 1s neither holy 
nor beautiful. From the psychological and physiological standpoint, 
human beings are Iimpure. This 1s not negative or pessimistic, but an 
obJective perspective on human beings. If we examine the consfituenfs 
of our bodies from the hair on our head to the blood, pus, phlegm, 
excrement, urine, the many bacteria dwelling In the Intestines, and the 
many diseases present waiting for the opportunity to develop, we can 
see clearly that our bodies are quite Impure and subJect to decay. Our 
bodies also create the motivation to pursue the satisfaction of our 
desires and passlons. That 1s why the sutra regards the body as the 
place where misleads gather. Let us now consider our psychological 
state. Since we are unable to see the truth of Iimpermanence, suffering, 
and the selfless nature of all things, our minds often become the 
victims of greed and hatred, and we act wrongly. So the sutra says, 
“The mind 1s the source of all confusion.” 

Here 1s another point of view of the Buddhism on the Kaya 1s “Ít 1s 
difficult to be reborn as a human being”. Of all precious Jewels, lIÍe 1s 
the greatest; 1ƒ there 1s life, 1t 1s the priceless jewel. Thus, 1ƒ you are 
able to maintain your livelihood, someday you wIll be able to rebuild 
your life. However, everything In life, 1ƒ It has form characteristics, 
then, inevitably, one day 1t wIll be destroyed. A human life 1s the same 
way, If there Is life, there must be death. Even though we say a 
hundred years, 1t passes by In a flash, like lightening streaking across 
the sky, like a flower”s blossom, like the Image of the moon at the 
bottom of a lake, like a short breath, what 1s really eternal? Sincere 
Buddhists should always remember when a person 1s born, not a single 
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dime 1s brought along; therefore, when death arrives, not a word wIll 
be taken either. A lifetime of work, putting the body through pain and 
torture In order to accumulate wealth and possesslons, in the end 
everything Is worthless and futile in the midst of bírth, old age, 
sickness, and death. After death, all possessions are øIven to others In a 
most senseless and pitiful manner. At such time, there are not even a 
few good merits for the soul to rely and lean on for the next le. 
Therefore, such an Iindividual will be condemned ¡1nto the three evil 
paths Immediately. Ancient sages taught: “A steel tree of a thousand 
years once agaIn blossom, such a thing 1s still not bewildering; but once 
a human body has been lost, ten thousand reincarnatlons may not 
return.” Sincere Buddhists should always remember what the Buddha 
taught: “It 1s difficult to be reborn as a human being, 1t 1s difficult to 
encounter (meet or learn) the Buddha-dharma; now we have been 
reborn as a human beIng and encountered the Buddha-dharma, 1Ÿ we 
let the time passes by In vain we waste our scarce lifespan.” 
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Chương Ba 
Chapter Three 


Cốt Ta Bà 


Cõi Ta Bà còn được gọi là Nam Thiệm Bộ Châu. Châu nầy được 
đặt tên Diêm Phù Đề có thể là vì trên châu nầy mọc nhiều cây Diêm 
Phù, hoặc giả từ trên cây Diêm Phù khổng lỗ trên núi Tu Di có thể 
nhìn thấy toàn châu. Ta Bà có nghĩa là khổ não, lại cũng có nghĩa là 
phiền lụy hay trói buộc, chẳng được ung dung tự tại. Thế giới Ta Bà, 
nơi đầy dẫy những mâu thuẫn, hận thù và bạo động. Nơi mà chúng ta 
đang sống là một thế giới bất tịnh, và Phật Thích Ca đã bắt đầu thanh 
tịnh nó. Con người sống trong thế giới nầy chịu phải vô vàn khổ hãi vì 
tam độc tham, sân, si cũng như những dục vọng trần tục. Cõi Ta Bà 
nầy đầy dẫy những đất, đá, gai chông, hầm hố, gò nổng, thường có 
những mối khổ về đói khát, lạnh, nóng. Chúng sanh trong cõi Ta Bà 
phần nhiều tham đắm nơi phi pháp, tà pháp, chớ chẳng chịu tin chánh 
pháp, thọ số của họ ngắn ngủi, nhiều kẻ gian trá. Nói về vua quan, dầu 
có nước để cai trị, họ chẳng hề biết đủ, mà ngược lại sanh lòng tham 
lam, kéo binh đánh chiếm nước khác, khiến cho nhiều người vô tội 
chết oan; lại thêm nhiều thiên tai như hạn hán, bão lụt, mất mùa, đói 
khát, vân vân nên chúng sanh trong cõi nây phải chịu vô lượng khổ sở. 
Nơi cõi Ta Bà nầy, sự thuận duyên cùng an vui tu tập thì ít, mà nghịch 
duyên phiển não thì nhiều. Hầu hết người tu hành đều dễ bị thối thất 
tâm Bồ Đề đã phát lúc ban đầu. Theo Đức Phật, quả đất mà chúng ta 
đang ở đây có tên là Nam Thiệm Bộ Châu, nằm về hướng nam của núi 
Tu Di, vốn là một phần nhỏ nhất trong hệ thống Đại Thiên Thế Giới do 
Đức Phật Thích Ca Mâu Ni làm giáo chủ. Chính vì vậy mà “Saha” còn 
được gọi là Sa Ha Lâu Đà, hay Sách Ha, nghĩa là chịu đựng hay nhẫn 
độ; nơi có đầy đủ thiện ác, cũng là nơi mà chúng sanh luôn chịu cảnh 
luân hồi sanh tử, được chia làm tam giới. Thế giới Ta Bà, thế giới chịu 
đựng để chỉ thế giới của chúng ta, nơi có đầy những khổ đau phiền 
não; tuy thế chúng sanh trong đó vẫn hân hoan hưởng thụ và chịu 
đựng. Theo Phật giáo, Ta Bà là cõi của thế giới mà chúng ta đang Ở. 
Diêm Phù Đề là một phần nhỏ của thế giới Ta Bà, thế giới của Đức 
Phật Thích Ca Mâu Ni. Cõi này nằm về miễn cực Nam trong bốn châu 
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theo truyền thống Vũ Trụ Học Phật giáo. Người ta nói cõi này được 
đặt tên theo cây “Jambu” là loại cây mọc nhiều trên cõi này. Cõi này 
đo được 2.000 na do tha ở ba chiều, còn chiều thứ tư chỉ đài có 3 na do 
tha rưởi mà thôi. Nam Thiệm Bộ Châu, một trong tứ đại châu, tọa lạc 
phía nam núi Tu Di, bao gồm thế giới được biết đến bởi người Ấn Độ 
thời cổ sơ. Theo Eitel trong Trung Anh Phật Hoc Từ Điển, Nam Thiệm 
Bộ Châu bao gồm những vùng quanh hồ Anavatapta và núi Tuyết (tức 
là cõi chúng ta đang ở, trung tâm châu nầy có cây diêm phù. Chính ở 
cõi nầy, Đức Phật đã thị hiện, và ở cõi nầy có nhiều nhà tu hành hơn 
hết). Phía Bắc gồm Hung Mông Thổ; phía Đông gồm Trung Quốc-Đại 
Hàn-Nhật; phía Nam gồm các vùng Bắc Ấn (hai mươi bẩy vương 
quốc), Đông Ân (mười vương quốc), Nam Ấn (mười lăm vương quốc), 
Trung Ân (ba mươi vương quốc), và Tây Ấn (ba mươi bốn vương 
quốc). 


The Jambudvipa 


The Samsara, or worldly world is also called the Jambudvipa. It 1s 
so named either from the Jambu trees abounding In If, or from an 
enormous Jambud tree on Mount Meru visible like a standard to the 
whole continent. Saha means sufferings and afflictions; 1t also means 
worrles, binding, unable to be free and liberated. The worldly world 1s 
full of storm, conflict, hatred and violence. The world in which we live 
1s an Iimpure field, and Sakyamuni Is the Buddha who has Initiated 1ts 
purification. People In this world endure many sufferings stemming 
from three poisons of greed, anger and delusion as well as earthly 
desires. The Saha World 1s filed with dirt, rocks, thorns, holes, 
canyons, hills, cliffs. There are various sufferings regarding thirst, 
famine, hot, and cold. The people in the Saha World like wicked 
doctrines and false dharma; and do not have faith in the proper dharma. 
Their lives are short and many are fraudulent. Kings and mandarins, 
although already have had lands to govern and rule, are not satisfied; 
as they become greedy, they bring forces to conquer other countries 
causing Innocent people to die In vain. In addition, there are other 
inimte calamities such as droughts, floods, loss of harvest, thirst, 
famine, epidemics, etc. As for ths Saha World, the favorable 
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circumstances to cultivate In peace and contenment are few, but the 
unfavorable conditons of afflictions destroying path that are rather 
losing Bodhi Mind they developed In the beginning. Moreover, 1t 1s 
very difficult to encounter a highly virtuous and knowledgeable 
advisor. According to the Buddha, the planet in which we are currently 
living 1s called Virtuous Southern Continent. It is situated to the south 
of Mount Sumeru and 1s Just a tinmest part of the Great World System of 
the Saha World in which Sakyamumi Buddha 1s the ruler. Thus, “Saha” 
also called the place that which bears, the earth, Interpreted as bearing, 
enduring; the place of good and evil; a universe, or great chiliocosm, 
where all are subJect to transmigration and which a Buddha transforms; 
1f 1s divided Into three regions and Mahabrahma Sahampati 1s Ifs lord. 
World of endurance refers to our world which 1s filled with sufferings 
and affections, yet gladly enjoyed and endured by 1fs inhabitants. 
According to Buddhism, Jambudvipa 1s the human world, the world in 
which we are living. Jambudvipa 1s a small part of Saha World, the 
realm of Sakyamuni Buddha. The southernmost of the four great land 
masses (catur-dvipa) of traditional Buddhist cosmology. It 1s said to be 
named after the Jambu tree that grows there. It measures 2,000 yojanas 
on three sides, and 1s fourth side 1s only three-and-a-half yoJanas long. 
The Southern Continent, one of the four continen(s that situated south 
of Mount Meru, comprising the world known to the early Indian. 
According to Eitel in The Dictionary of Chinese-English Buddhist 
Terms, Jambudvipa Includes the following countries around the 
Anavatapta Lake and the Himalayas. The North region Iincludes Huns- 
Mongolians-Turks; the East region Inlcudes China-Korea-Japan; the 
South region ¡Includes Northern India (twenty-seven kingdom$), 
Eastern India (ten kingdoms), Southern India (fifteen kingdom§$), 
Central India (thrty kingdoms, and Western Indian (thirty-four 
kingdom§$). 
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Chương Bốn 
Chapter Four 


Chúng Sanh 


Chúng sanh bao gồm chúng hữu tình và chúng vô tình. Chúng hữu 
tình là những chúng sanh có tình cảm và lý trí; trong khi chúng vô tình 
là những chúng sanh không có tình cảm và lý trí. Như vậy, hữu tình 
chúng sanh là những chúng sanh có tâm thức; trong khi vô tình chúng 
sanh tự sinh tổn bằng chính cơ thể của mình và những gì lấy được từ 
ánh nắng mặt trời, đất và không khí. Thực vật không dược xem là loài 
hữu tình vì chúng không có tâm thức. Chúng sanh nói chung, kể cả 
vương quốc thảo mộc (những chúng sanh vô tình); tuy nhiên, từ 
“sattva” giới hạn nghĩa trong những chúng sanh có lý lẽ, tâm thức, cảm 
thọ; hay những chúng sanh có tri giác, nhạy cảm, sức sống, và lý trí. 
Theo Phật giáo, bất cứ sinh vật có thần thức và sống trong lục đạo 
(trời, người, a-tu-la, súc sanh, ngạ quỷ, và địa ngục). Có thể nói rằng 
tất cả chúng sanh đều có tánh giác hay Phật Tánh. Từ “Chúng sanh” 
nói đến tất cả những vật có đời sống. Mỗi sinh vật đến với cõi đời này 
là kết quả của nhiều nguyên nhân và điều kiện khác nhau. Những sinh 
vật nhỏ nhất như con kiến hay con muỗi, hay ngay cả những ký sinh 
trùng thật nhỏ, đều là những chúng sanh. Tuy nhiên, đa phần chúng 
sanh là những phàm nhân ngu dốt tối tăm, luôn xét mình là một kẻ 
phàm phu đây tham sân si, cùng với vô số tội lỗi chất chồng trong quá 
khứ, hiện tại và vị lai, từ đó sanh lòng tàm quí, rồi phát nguyện tu tâm 
sửa tánh, sám hối, ăn năn, y theo lời Phật Tổ đã dạy mà hành trì, tu 
tập, như là tụng kinh, niệm Phật, ngồi thiển, vân vân, cầu cho nghiệp 
chướng chóng được tiêu trừ, mau bước lên bờ giác trong một tương lai 
rất gần. 

Trong triết lý Phật giáo, chúng sanh là một sinh vật có lý trí, nghĩa 
là sinh vật ấy biết được những gì đang xảy ra quanh mình và có khả 
năng suy tưởng. Trong văn học tâm lý của Phật giáo, để làm một 
chúng hữu tình phải có đủ năm thứ: 1) cảm thọ, 2) suy tưởng phân biệt, 
3) hành uẩn, 4) tác ý, 5) cảm xúc. Chúng sanh có nhiều loại dị biệt, 
nhưng nói chung chỉ có hai loại là thiện và ác, và mỗi thứ đều khác 
nhau. Mỗi thứ tạo những nghiệp riêng, rồi thọ những quả báo riêng. 
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Nói chung, tất cả chúng sanh đều ở trong pháp Ngũ Uẩn. Mỗi chúng 
sanh là sự kết hợp của những thành tố, có thể phân biệt thành năm 
phần: sắc, thọ, tưởng, hành, thức. Do đó, chúng sanh nầy không khác 
với chúng sanh khác, và con người bình thường không khác với các bậc 
Thánh nhân. Nhưng do bản chất và hình thể của năm yếu tố tổn tại 
trong từng cá thể được thành lập, nên chúng sanh nầy có khác với 
chúng sanh khác, con người bình thường có khác với các bậc Thánh. Sự 
kết hợp năm uẩn nầy là kết quả của nghiệp và thay đổi từng sát na, 
nghĩa là chuyển hóa, thành tố mới thay cho thành tố cũ đã tan rã hoặc 
biến mất. Năm uẩn được kết hợp sẽ thành một hữu tình từ vô thủy, hữu 
tình ấy đã tạo nghiệp với sự chấp thủ định kiến của cái ngã và ngã sở. 
Sự hiểu biết của vị ấy bị bóp méo hoặc che mờ bởi vô minh, nên 
không thấy được chân lý của từng sát na kết hợp và tan rã của từng 
thành phần trong năm uẩn. Mặt khác, vị ấy bị chi phối bởi bản chất vô 
thường của chúng. Một người thức tỉnh với sự hiểu biết với phương 
pháp tu tập của Đức Phật sẽ giác ngộ được bản chất của chư pháp, 
nghĩa là một hữu tình chỉ do năm uẩn kết hợp lại và không có một thực 
thể thường hằng hoặc bất biến nào gọi là linh hồn cả. 

Theo Phật giáo, trên phương diện thể chất, có bốn loại chúng sanh, 
bao gồm cả loài hữu tình và vô tình: loài bay, loài bơi, loài đi bằng 
chân và thảo mộc. Tất cả những loài có máu và thở bằng phổi đều gọi 
là “thú”, trong khi đó thảo mộc bao gồm, cỏ cây, và các loài cây trổ 
bông. Bốn loại chúng sanh này từ đâu tới? Nguyên thủy của chúng là 
đâu? Theo Phật giáo, nguyên thủy của nhất thiết chúng sanh là Phật 
Tánh. Nếu không có Phật Tánh, mọi thứ đều triệt tiêu. Phật tánh là thứ 
duy nhất đã lưu truyền qua hàng ngàn thế hệ mà không bị tiêu diệt. Từ 
Phật tánh phát khởi các chúng sanh Bồ Tát, Thanh Văn, chư Thiên, A 
Tu La, con người, thú vật, ngạ quỷ và địa ngục. Đây là những chúng 
sanh trong mười pháp giới, và mười pháp giới chưa từng tách rời ra 
khỏi tâm này. Nhất niệm duy tâm cũng là hạt giống của Phật Tánh. 
Nhất chân niệm là một tên gọi khác của Phật Tánh. Bốn loại chúng 
sanh nầy bao gồm loài thai sanh, tức loài sanh bằng thai; loài noãn 
sanh, tức loài sanh bằng trứng; loài thấp sanh, tức loài sanh từ nơi ẩm 
thấp; và loài hóa sanh, tức loài từ biến hóa mà sanh ra. 

Theo Kinh Lăng Già, về quan điểm tôn giáo, có năm đẳng cấp 
chúng sanh. Thứ nhất là các chúng sanh thuộc hàng Thanh Văn được 
chứng ngộ khi nghe được những học thuyết về các Uẩn, Giới, Xứ, 
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nhưng lại không đặc biệt lưu tâm đến lý nhân quả; các ngài đã giải 
thoát đuợc sự trói buộc của các phiển não nhưng vẫn chưa đoạn diệt 
được tập khí của mình. Họ đạt được sự thể chứng Niết Bàn, và an trú 
trong trạng thái ấy, họ tuyên bố rằng họ đã chấm dứt sự hiện hữu, đạt 
được đời sống phạm hạnh, tất cả những øì cần phải làm đã được làm, 
họ sẽ không còn tái sinh nữa. Những vị nầy đã đạt được tuệ kiến về sự 
phi hiện hữu của “ngã thể” trong một con người, nhưng vẫn chưa thấy 
được sự phi hiện hữu trong các sự vật. Những nhà lãnh đạo triết học 
nào tin vào một đấng sáng tạo hay tin vào “linh hồn” cũng có thể được 
xếp vào đẳng cấp nây. Thứ nhì là những chúng sanh thuộc hàng Bích 
Chi Phật bao gồm những vị hết sức lưu tâm đến những øì dẫn họ đến 
sự thể chứng quả vị Bích Chi Phật. Họ lui vào sống độc cư và không 
dính dáng gì đến các sự việc trên đời nầy. Khi họ nghe nói rằng Đức 
Phật hiện thân ra thành nhiều hình tướng khác nhau, khi thì nhiều thân, 
khi thì một thân, thi triển thần thông thì họ nghĩ rằng đấy là dành cho 
đẳng cấp của chính họ nên họ vô cùng ưa thích những thứ ấy mà đi 
theo và chấp nhận chúng. Thứ ba là những chúng sanh thuộc hàng Như 
Lai, tức những vị có thể nghe thuyết giảng về những chủ để như những 
biểu hiện của tâm hay cảnh giới siêu việt của A Lại Da mà từ đấy 
khởi sinh thế giới của những đặc thù nầy, nhưng chư vị lại có thể 
không cảm thấy chút nào ngạc nhiên hay sợ hãi. Những chúng sanh 
trong đẳng cấp Như Lai có thể được chia làm ba loại: những vị đã đạt 
được tuệ kiến thấu suốt chân lý rằng không có một thực thể đặc thù 
nào đằng sau những gì mà người ta nhận thức; những vị biết rằng có 
một nhận thức tức thời về chân lý trong tâm thức sâu kín nhất của con 
người; những vị nhận thức rằng ngoài thế giới này còn có vô số Phật 
độ rộng lớn bao la. Thứ tư là những chúng sanh không thuộc đẳng cấp 
rõ ràng nào, tức những chúng sanh có bản chất bất định, vì những 
chúng sanh nào thuộc đẳng cấp nầy có thể nhập vào một trong ba đẳng 
cấp vừa kể trên tùy theo hoàn cảnh của mình. Thứ năm là những 
chúng sanh vượt ra ngoài các đẳng cấp trên. Hãy còn một đẳng cấp 
khác nữa của những chúng sanh không thể được bao gồm trong bất cứ 
đẳng cấp nào trong bốn đẳng cấp vừa kể trên; vì họ không hề mong 
muốn cái gì để giải thoát, và vì không có mong muốn ấy nên không có 
giáo lý nào có thể nhập vào lòng họ được. Tuy nhiên, có hai nhóm phụ 
thuộc nhóm nầy và cả hai nhóm nầy đều được gọi là Nhất Xiển Đề. 
Xiển đề là tiếng Phạn có nghĩa là “tín bất cụ” (hay không đủ niềm tin) 
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và “thiếu thiện căn.” Từ Bắc Phạn có nghĩa là “Niềm tin không trọn 
vẹn,” hay “thiếu thiện căn.” Một loại chúng sanh đã cắt đứt tất cả 
thiện căn và không còn hy vọng đạt thành Phật quả nữa. Tình trạng 
“xiển để” đã từng là một chủ để bàn luận trong Phật giáo vùng Đông 
Á, vài nhóm cho rằng xiển để không thể nào thành Phật, nhóm khác 
xác nhận rằng tất cả chúng sanh, bao gồm xiển để, đều có Phật tánh 
và vì thế có thể tái lập thiện căn. Xiển để cũng có thể là một vị Tỳ 
Kheo không chịu vào Niết Bàn mà ở lại trần thế để tế độ chúng sanh. 
Xiển Đề còn có nghĩa là đoạn thiện căn giả, tức là người không có ý 
hướng giác ngộ Phật, kẻ thù của thiện pháp. Người cắt đứt mọi thiện 
căn. Nhất Xiển Đề là hạng người cùng hung cực ác, mất hết tất cả các 
căn lành, không thể nào giáo hóa khiến cho họ tu hành chi được hết. 
Tuy nhiên, Nhất Xiển Đề cũng áp dụng cho Bồ Tát nguyện không 
thành Phật cho đến khi nào tất cả chúng sanh đều được cứu độ. Trong 
Kinh Lăng Già, Đức Phật nhắc Mahamati: “Này Mahamati, vị Bồ Tát 
nhất xiển để biết rằng tất cả sự vật đều ở trong Niết Bàn từ lúc khởi 
thỉ, nên vẫn giữ mãi không nhập Niết Bàn.” Như vậy, xiển để có thể là 
những người đã từ bỏ tất cả các thiện căn, hay những người phỉ báng 
các học thuyết dành cho chư Bồ Tát mà bảo rằng các học thuyết ấy 
không phù hợp với kinh luật cũng như học thuyết giải thoát. Vì sự phỉ 
báng nầy, họ tự cắt đứt mọi thiện căn và không thể nào vào được Niết 
Bàn. Xiển Đề cũng có thể là những người lúc đã nguyện độ tận chúng 
sanh ngay từ lúc mới khởi đầu cuộc tu hành của họ. Họ gồm những vị 
Bồ Tát mong muốn đưa tất cả chúng sanh đến Niết Bàn mà tự mình thì 
từ chối cái hạnh phúc ấy. Từ lúc khởi sự đạo nghiệp của mình, các 
ngài đã nguyện rằng cho đến khi mọi chúng sanh của họ được đưa đến 
an hưởng hạnh phúc vĩnh cửu của Niết Bàn, họ sẽ không rời cuộc đời 
khổ đau nầy, mà phải hành động một cách kiên trì với mọi phương tiện 
có thể được để hoàn tất sứ mạng của mình. Nhưng vì vũ trụ còn tiếp 
tục hiện hữu thì sẽ không có sự chấm dứt cuộc sống, cho nên các vị 
nầy có thể không bao giờ có cơ hội để hoàn tất công việc mà tịnh trú 
trong Niết Bàn tĩnh lặng. Cơ may cũng đến cho cả những người phỉ 
báng Bồ tát thừa khi nhờ lực trì gia hộ của chư Phật, mà cuối cùng họ 
theo Đại thừa và do tích tập thiện nghiệp mà nhập Niết Bàn, vì chư 
Phật luôn luôn hành động vì lợi ích của tất cả mọi chúng sanh dù 
chúng sanh có thế nào đi nữa. Nhưng đối với các vị Bồ Tát, không bao 
giờ nhập Niết Bàn vì các ngài có tuệ giác sâu xa, nhìn suốt bản chất 
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của các sự vật là những thứ dù đang như thế, vốn vẫn ở ngay trong 
Niết Bàn. Như vậy chúng ta biết đâu là vị trí của chư vị Bồ tát trong 
công việc vô tận của các ngài là dẫn dắt hết thảy chúng sanh đến trú 
xứ tối hậu. 

Theo Kinh Đại Duyên và Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, 
có bảy loại chúng sanh: có loại chúng sanh hữu tình, thân sai biệt và 
tưởng sai biệt, như loài người, một số chư Thiên và một số thuộc đọa 
xứ; có loại chúng sanh hữu tình thân sai biệt nhưng tưởng đồng loại, 
như Phạm Thiên chúng vừa mới sanh lần đầu tiên (hay do tu sơ thiền); 
có loại chúng sanh hữu tình thân đồng loại, nhưng tưởng sai biệt, như 
chư Quang Âm Thiên; có loại chúng sanh hữu tình thân đồng loại và 
tưởng đồng loại, như chư Thiên cõi trời Biến Tịnh; có loại chúng sanh 
hữu tình vượt khỏi mọi tưởng về sắc, điều phục mọi tưởng về sân, 
không tác ý đến các tướng sai biệt, chứng Không Vô Biên Xứ; có loại 
chúng sanh hữu tình vượt khỏi hoàn toàn Không Vô Biên Xứ, nghĩ 
rằng: “Thức là vô biên,” và chứng Thức Vô Biên Xứ; và có loại chúng 
sanh hữu tình vượt khỏi hoàn toàn Thức Vô Biên Xứ, nghĩ rằng: 
“Không có vật gì cả,” và chứng Vô Sở Hữu Xứ. Còn có bảy loại hiện 
hữu trong thế giới loài người hay trong bất cứ dục giới nào. Đó là địa 
ngục hữu tình, súc sanh hữu tình, ngạ quỷ hữu tình, thiên hữu tình, nhơn 
hữu tình, nghiệp hữu tình, và thân trung ấm hữu tình. Ngoài ra, còn có 
bảy loại chúng sanh khác nữa: địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, a-tu-la, 
nhơn, phi nhơn, và thiên. Theo kinh Diệu Pháp Liên Hoa, lại có tám 
loại chúng sanh: thiên, long, dạ xoa, a tu la, ca lâu la, khẩn na la, càng 
thát bà, và ma hầu la già. 

Theo truyền thống Phật giáo, sanh hữu gồm chín loại. Thứ nhất là 
dục hữu tình, tức là loại chúng sanh có dục vọng; thứ nhì là sắc hữu 
tình, tức là loại chúng sanh có sắc; thứ ba là vô sắc hữu tình, tức loại 
chúng sanh vô sắc; thứ tư là tưởng hữu tình, tức loại chúng sanh có 
tưởng; thứ năm là vô tưởng hữu tình, tức loại chúng sanh không có 
tưởng; thứ sáu là phi tưởng phi phi tưởng hữu tình, tức loại chúng sanh 
không có tưởng mà cũng không có không tưởng; thứ bảy là hữu nhất 
uẩn tình, tức loại chúng sanh có một uẩn; thứ tám là hữu tứ uẩn tình, 
tức loại chúng sanh có bốn uẩn; và thứ chín là hữu tình ngũ uẩn, tức 
loại chúng sanh có năm uẩn. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh, có chín loại hữu tình khác: loài hữu tình có thân sai biệt, tưởng 
sai biệt như loài người và một số chư Thiên; loài hữu tình có thân sai 
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biệt, tưởng đồng nhất như Phạm chúng Thiên khi mới tái sanh; loài hữu 
tình có thân đồng nhất, tưởng sai biệt như Quang Âm Thiên; loài hữu 
tình có thân đồng nhất, tưởng đồng nhất như Tịnh Cư Thiên; loài hữu 
tình không có tưởng, không có thọ như chư Vô Tưởng Thiên; loài hữu 
tình đã chứng được (ở cõi) Không Vô Biên Xứ; loài hữu tình đã chứng 
được (ở cõi) Thức Vô Biên Xứ; loài hữu tình đã chứng (ở cõi) Vô Sở 
Hữu Xứ; và loài hữu tình đã chứng (ở cõi) Phi Tưởng Phi Phi Tưởng 
Xứ. 

Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Bảy, Đức Phật đã nhắc ngài 
A Nan về mười hai loại chúng sanh: 1) Loài noãn sanh, tức loài sanh ra 
bằng trứng. Bởi nhân thế giới hư vọng luân hồi, động điên đảo, hòa 
hợp với khí thành tám vạn bốn nghìn loài bay, bơi loạn tưởng. Như 
vậy nên có loài từ trứng sinh, lưu chuyển trong các quốc độ, như loài 
cá, chim, rùa, rắn, đầy dẫy trong thế giới. 2) Loài thai sinh, tức loài 
sanh ra bằng thao. Bởi nhân thế giới tạp nhiễm luân hồi, dục điên đảo, 
hòa hợp thành tám vạn bốn nghìn loài hoành thụ, loạn tưởng. Như vậy 
nên có loài từ thai sinh, như người, vật, tiên, rồng, đầy dẫy khắp thế 
giới. 3) Loài thấp sinh, tức loài sanh ra từ nơi ẩm thấp. Bởi nhân thế 
giới chấp trước luân hồi, thù điên đảo, hòa hợp khí nóng thành tám vạn 
bốn nghìn loài phiên phúc loạn tưởng. Như vậy nên có loài từ chỗ ẩm 
thấp sinh, như các loài trùng, sâu bọ, vân vân, lưu chuyển đầy dẫy 
quốc độ. 4) Loài hóa sinh, tức loài được biến hóa từ loài nầy sang loài 
khác. Bởi nhân thế giới biến dịch luân hồi, giả điên đảo, hòa hợp xúc 
thành tám vạn bốn nghìn loạn tưởng tân cố. Như vậy có loài tự biến 
hóa sinh, như loài thay vỏ, thoát xác bay đi, lưu chuyển đầy dẫy quốc 
độ. 5) Loài sắc tướng sanh, tức loài sanh ra từ sắc tướng. Bởi nhân thế 
giới lưu ngại luân hồi, chướng điên đảo, hòa hợp chấp trước thành tám 
vạn bốn nghìn tinh diệu loạn tưởng, như vậy nên có loài sắc tướng 
sanh, như loài tinh minh, xấu tốt, lưu chuyển đầy dẫy trong quốc độ. 6) 
Loài vô sắc tướng sanh, tức loài được sanh ra từ vô sắc tướng. Bởi 
nhân thế giới tiêu tẳn luân hồi, hoặc điên đảo, hòa hợp u ám thành tám 
vạn bốn nghìn âm ẩn loạn tưởng. Như vậy nên có loài vô sắc sinh, như 
loài không tẩn tiêu trầm lưu chuyển đầy dẫy trong quốc độ. 7) Loài 
tưởng tướng sanh, tức chúng sanh được sanh ra từ tưởng tướng. Bởi 
nhân thế giới vọng tưởng luân hồi, ảnh điên đảo, hòa hợp với “nhớ" 
thành tám vạn bốn nghìn tiềm kiết loạn tưởng. Như vậy nên có loài 
tưởng tướng sanh, như là quỷ thần, tinh linh, lưu chuyển đầy dẫy trong 
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quốc độ. 8) Loài vô tưởng sanh, hay chúng sanh được sanh ra từ vô 
tưởng. Bởi nhân thế giới ngu độn luân hồi, si điên đảo, hòa hợp ngu 
ngoan, thành tám vạn bốn nghìn khô khan loạn tưởng. Như vậy nên có 
loài vô tưởng sinh, như loài tinh thân hóa ra thảo mộc kim thạch, lưu 
chuyển đầy dẫy quốc độ. 9) Loài chẳng phải có sắc tướng sinh, hay 
loại chúng sanh chẳng phải có sắc tướng mà được sanh ra. Bởi nhân 
thế giới tương đãi luân hồi, ngụy điên đảo, hòa hợp nhiễm thành tám 
vạn bốn nghìn nhân y loạn tưởng. Như vậy nên có các loài chẳng phải 
có sắc tướng sinh, như loài thủy mẫu, lưu chuyển đây dẫy quốc độ. 10) 
Loài chúng sanh chẳng phải vô sắc sinh mà được sanh ra. Bởi nhân thế 
giới tương dẫn luân hồi, tính điên đảo, hòa hợp với phù chú mà thành 
tám vạn bốn nghìn hô triệu loạn tưởng. Như vậy nên có loài chẳng 
phải không sắc sinh, như loài yểm chú, lưu chuyển đầy dẫy quốc độ. 
11) Loài chẳng phải có tưởng sinh, hay loại chúng sanh chẳng phải vì 
có tưởng mà được sanh ra. Bởi nhân thế giới hợp vọng luân hồi, vồng 
điên đảo, hòa hợp với các chất khác thành tám vạn bốn nghìn hồi hỗ 
loạn tưởng. Như vậy nên có các loài chẳng phải có tưởng sinh, như loài 
bổ lao, lưu chuyễn đầy dẫy quốc độ. 12) Loài chẳng phải không tưởng 
sinh, hay loại chúng sanh chẳng phải vì không có tưởng mà được sanh 
ra. Bởi nhân thế giới oán hại luân hồi, sát điên đảo, hòa hợp quái 
thành tám vạn bốn nghìn loài tưởng ăn thịt cha mẹ. Như vậy nên có 
các loài chẳng phải không tưởng, mà vô tưởng, như loài thổ cưu và 
chim phá cảnh, lưu chuyển đầy dẫy quốc độ. 


Sentient Beings 


Senfient beings Include the living beings and things. The living 
beings or the sentlent are those with emotions and wisdom; while 
things, or Iinsentlent things are those without emotlons nor wisdom. 
Therefore, sentlent beings or those with emtions (the living) or those 
who possess consciousness; while Insentlent things or those without 
emotions. Insentient things survive throuph the means of their own 
beIngs, from sunlight, earth and aIr. Planfs are not considered sentient 
beings because they do not possess conscIousness. ConscIous beIngs or 
senftilent beings which possess magical and spiritual powers. All the 
living, which includes the vegetable kingdom; however, the term 
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“sattva” limis the meaning to those endowed with reason, 
consciousness, and feeling; or those who are sentlent, sensible, 
animate, and rational. According to Buddhism, any living being who 
has a conscIousness, Including those of the six realms (heaven, human, 
asura, animal, hungry ghost, and hell). All sentient beings can be said 
to have Inherent enlightenment or Buddha-nature. The term “Living 
beings” refer to all creatures that possess life-force. Each 1ndividual 
living being comes Into being as the result of a varlety of different 
causes and conditions. The smallest living beings as ants, mosquitoes, 
or even the most tiniest parasites are living beings. However, the 
maJorIty of conscIlous beings are ordinary people who always examine 
themselves and realize they are Just unenliphtened mortal filled with 
greed, hatred and Ignorance, as well as an accumulation of Infinite 
other transgressions In the past, present and future. From realizing this, 
they develop a sense of shame and then vow to change theIr way, be 
remorseful, repent, and give theIr best to cultivate with vigor such as 
chanting sutra, reciting the Buddha”s name, or siting meditation, 
seeking to quickly end karmic obsfructions and to atfain enlightenment 
1n a very near future. 

In Buddhist philosophy, a sentient being 1s one who has a mind, 
that 1s, something that 1s aware 0Ÿ 1fs surroundings and 1s capable of 
voliional activity. In Buddhist psychological literature, the minimum 
necessary requirements for something to be a sentient being are the 
five “ommi-present mental factors” (sarvatraga): l) feeling (vedana); 2) 
discrimination (samjna); 3) Intention (cetana); 4) mental activify 
(manasikara); 5) contact (sparsa). Beings are different 1n varIous ways, 
including the good and bad seeds they possess. Each being creates 
karma and undergoes Ifs Individual retribution. This process evolves 
from distinctions that occur in the five skandhas. Every being 1s a 
combination of five elements: rupa, vedana, sanna, sankhara, and 
vinnana. Hence, one being 1s not essentially different from another, an 
ordinary man 1s not different from a perfect saint. But 1s the nature and 
proportion of each of the five constituents existing 1n an Individual be 
taken Into account, then one being 1s different from another, an 
ordinary man 1s different from a perfect saint. The combination of 
elements 1s the outcome of Karma and 1s happening every momentf, 
Implying that the disintegration of elements always precedes It. The 
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elements In a combined state pass as an Individual, and from time 
Immemorial he works under misconceptlon of a self and of things 
relating to a self. His vision being distorted or obscured by Ignorance of 
the truth he can not perceive the momentary combination and 
disintegration of elements. On the other hand, he 1s subject to an 
inclination for them. A perfect man with his vision cleared by the 
Buddhist practices and culture realizes the real state of empirical things 
that an individual consisfs of the five elements and does not possess a 
permanent and unchanging entity called soul. 

According to Buddhism, physically speaking, there are four kinds 
of beings, Including living and non-living beings: flying, swIimming, 
walking, and plants. Those with blood and breath are called animals, 
and plants refer to all kinds of grasses, trees, and flower-plants. Where 
do all those four kinds of beings come from? What 1s their origin? 
According to Buddhism, their origin 1s the Buddha-nature. If there was 
no Buddha-nature, everythng would be annihilated. The Buddha- 
nature 1s the only thing that passes through ten thousand generations 
and all trme without being destroyed. From the Buddha-nature come 
Bodhisattvas, Hearers (Enlightened to Conditions), gods, asuras, 
people, animals, ghosfs, and hell-beings. Those are beings of the ten 
dharma realms, and the ten dharma realms are not apart from a single 
thought of the mind. Thịs single thought of the mind 1s Jjust the seed of 
the Buddha-nature. One true-thought 1s Just another name for the 
Buddha-nature. Those living beings Include beings which are born 
through the womb; those born through eggs; those born through 
moisture; and those born through transformation or metamorphoses 
such as a worm transforming to become a butterfly. 

According to The Lankavatara Sutra, from the religIlous point of 
view, there are five orders of beings. First of all, those who belong to 
the Sravaka order are delighted at listening to such doctrines as 
concern the Skandhas, Dhatus, or Ayatanas, but take no special Interest 
in the theory of causation, who have cut themselves loose from the 
bondage of evil passions but have not yet destroyed their habit-energy. 
They have attained the realization of Nirvana, abiding in which state 
they would declare that they have put an end to existence, theIr life of 
morality 1s now atfained, all that 1s to be done 1s done, they would not 
be reborn. These have gaIned an Insight into the non-existence of an 
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ego-subsfance in a person but not yet Into that in objects. These 
philosophical leaders who believe 1n a creator or 1n the ego-soul may 
also be classified under this order. Second, the Pratyekabuddha order 
comprises those who are Intensely Interested In anything that leads 
them to the realization of Pratyekabuddhahood. They would retire Into 
solitude and have no attachment to worldly things. When they hear that 
the Buddha manifests himself In a varlety of forms, sometimes 1n 
øroup, sometimes singly, exhibiting miraculous powers, they think 
these are meant for their own order, and Iimmensely delighted in them 
they would follow and accept them. Third, those of the Tathagata 
order, or those who may listen to discourse on such subJects as 
manifestatons of mind, or transcendental realm of the Alaya, from 
which starts this world of particulars, and yet they may not at all feel 
astonished or frightened. The Tathagata order may be again divided 
into three: those who gain an Insight into the truth that there 1s no 
individual reality behind one perceives; those who know that there 1s 
an Iimmediate perception of the truth in one”s Inmost conscIousness; 
those who perceive that besides this world there are a great number of 
Buddha-lands wide and far-extending. Fourth, those who belong to no 
definite order, or those who are of the Indeterminate nature. For those 
who belong to it may take to either one of the above three orders 
according to their opportunities. Fifth, those who are altogether outside 
these orders. There 1s still another class of beings which cannot be 
comprised under any of the four already mentiond; for they have no 
desire whatever for emancipation, and without this desire no relig1ous 
teaching can enter Into any heart. They belong to the Icchantika order. 
lcchantika 1s a Sanskrit word which means “incomplete faith” and 
“lacking good roots.” À class of beings who have cut off all therr 
virtuous roots (Kusala mula) and so have no hope of attaining 
buddhahood. The status of Icchantikas was once an Important topIc of 
debate In East Asian Buddhism, with some groups claiming that they 
are unable to attain liberation, while others asserted that all beings, 
1ncluding 1cchantikas, have the buddha-nature, and so the virtuous rootS 
may be re-established. Bhiksus who refuse to enter upon theIr 
Buddhahood in order to save all beings. lcchantika 1s one who cutfs off 
his roots of goodness. The Atyantika are people who are extremely 
evil and wicked, having lost all senses of goodness. Ït 1s Impossible to 


43 


change, transform, or Influence them to take a cultivated path. 
However, this also applied to a Bodhisattva who has made his vow not 
to become a Buddha until all beings are saved. In the Lankavatara 
Sutra, he Buddha reminded Mahamat: “Oh Mahamatil, the 
Bodhisattva-icchantika knowing that all things are 1n Nirvana from the 
beginning refrains forever from entering Into Nirvana. Two sub- 
classes, however, may be distinguished here. Those who have forsaken 
all roots of merit, or those who vilify the doctrines meant for the 
Bodhisattvas, saying that they are not in accordance with the sacred 
texts, rules of morality, and the doctrine of emancipation. Because of 
this vilification they forsake all the roots of merit and do not enter 1nto 
Nirvana. Those who have vowed at the beginning to save all beings. 
They are Bodhisattvas who wish to lead all beings to Nirvana. Deny 
themselves of this bliss. They vowed in the beginning of their religIous 
career that until everyone of their fellow-beings 1s led to enJoy the 
eternal happiness of Nirvana, they themselves would not leave this 
world of pain and suffering, but must strenuously and with every 
possible means work toward the completion of their mission. But as 
there wIll be no termination of life as long as the universe confinues to 
exIst, Bodhisattvas may have no chance for ever fo rest themselves 
quietly with their work finished In the serenity of Nirvana. The time 
wIill come even to those who speak evil of the Bodhisattvayana when 
through the power of the Buddhas they finally embrace the Mahayana 
and by amassing stock of merit enter Iinto NÑirvana, for the Buddhas are 
always working for the benefit of all beings no matter what they are. 
But as for Bodhisattvas they never enfer Into Nirvana as they have a 
deep Insight Into the nature of things which are already in Nirvana 
even as they are. Thus, we know where Bodhisattvas stand In theIr 
never-ending task of leading all beings 1nto the final abode of rest. 
According to the Mahanidana sutta and the Sangiti Sutta In the 
Long Discourses of the Buddha, there are seven statlons of 
conscIousness: there are beings different in body and different In 
perception, such as human beings, some evas and some states oŸ woe; 
there are beings different in body and alike In perception, such as the 
devas of Brhama's retinue, born there (on account of having attained) 
the first Jhana; there are beings alike In body and different In 
perception, such as the Abhassara Devas; there are beings alike In 
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body and alike In perception, such as the Subhakinna devas; there are 
beings who have completely transcended all perception of matter, by 
the vanishing of the perception of sense-reactions and by non-attention 
to the perception of variety; thinking: “Space 1s Infinite,” they have 
affained to the Sphere of Infinite Space; there are beings who, by 
transcending the Sphere of Infinite Space, thinking: “Consciousness 1s 
inimte,” have attained to the Sphere of Infinite Consciousness; and 
there are beings who, having transcended the Sphere of Infinite 
Consciousness, thinking: “There 1s nothing,” have attainned to the 
Sphere of No-Thingness. There are seven stages of existence In a 
human world or In any desire world. They are being In the hells, 
animals, the hungry ghosts, the devas, the human beings, beIngs of 
karma, and beings In the Intermediate stage. Besides, there are still 
seven other kinds of sentient beings: hells, hungry ghosts, animals, 
demons of higher order, humans, non-humans, and gods (a øenius or 
higher spiritual being). According to the Lotus Sutra, there are still 
eipht other beings: deva, naga, yaksa, asura, gadura, kimnara, 
gandharva, and mahogara. 

According to Buddhist tradition, there are nine kinds of beings. 
FIrsf, sense-desire becoming, the kind of becoming possessed of sense- 
desires; second, fine-material becoming, the kind of becoming 
possessed of fine material; third, immaterial becoming, the kind of 
becoming possessed of Immaterial; fourth, percipient becoming, the 
kímd of becoming possessed of perception; fifíth, non-percipIlent 
becoming, the kind of becoming possessed of non-perception; sixth, 
neither-percipIenf-nor-non-percipient becoming, the kind of becoming 
possessed of neither perception nor non-perception; seventh, one- 
constituent becoming, the kind of becoming possessed oŸ one 
consfituent; eighth, four-constituent becoming, the kind of becoming 
possessed of four constituents; nĩnth, five-constituent becoming, the 
kímd of becoming possessed of five consftituents. According to the 
Sangtti Sutta, there are nine more kinds of sentient beings: beings 
different in body and different In perception such as human beings, 
some devas and hells; beings different in body and alike in perception 
such as new-rebirth Brahma; beings are alike in body and different In 
perception such as Lighf-sound heavens (Abhasvara); beings alike In 
body and alike In perception such as Heavens of pure dwelling; the 
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realm of unconscIous beings such as heavens of no-thought; beings 
who have atfained the Sphere of Infinite Space; beings who have 
affained to the Sphere of Infinite Consciousness; beings who have 
affained to the Sphere of No-Thingness; and beings who have attained 
to the Sphere of Neither-Perception-Nor-Non-Perception. 

In the Surangama Sutra, book Seven, the Buddha reminded 
Ananda about the twelve categorles of living beings: I) Egg-born 
beings or beings born through egg. Through a continuous process Of 
falseness, the upside-down state of movement occurs In this world. lt 
unites with energy to become eighty-four thousand kinds of random 
thoughts that either fly or sink. From this there come Into being the egg 
kalalas which multiply throughout the lands in the form of fish, birds, 
amphibians, and reptiles, so that their kinds abound. 2) Womb-born 
beings or beings born throush womb. Through a conftinuous process of 
defilement, the upside-down sfate of desire occurs In this world. Ilt 
unites with stimulaton to become eiphty-four thousand kinds of 
random thoughts that are either upright or perverse. From this there 
come Into being the womb arbudas, which multiply throughout the 
world in the form of humans, animals, dragons, and Iimmortals until 
therr kinds abound. 3) Moisture-born beings or beings born through 
moIsture. Through a conftinuous process of attachment, the upside- 
down state of inclination occurs in this world. It unites with warmth to 
become eighty-four thousand kinds of random thoughts that are 
vacillating and Inverted. From this there come Into being through 
moIsture the appearance of peshis, which multiply throughout the lands 
in the form of Insects and crawling Invertebrates, until their kinds 
abound. 4) Transformation-born beings or beings born through 
transformation. Through a continuous process of change, the upside- 
down state of borrowing occurs In this world. It unites with contact to 
become eighty-four thousand kinds of random thoughts of new and old. 
From this there come 1nto being throuph transformation the appearance 
of ghanas, which multiply throughout the lands In the form of 
metamorphic flying and crawling creatures, until their kinds abound. 5) 
Form-born beings or beings born through form. Through a continuous 
process of resfraint, the upside-down state of. obstruction occurs In this 
world. It unites with attachment to become eighty-four thousand kinds 
of random thoughts of refinement and brilliance. From this there come 
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Iinto being the ghanas of appearance that possess form, which multiply 
throughout the lands In the form of auspiclous and 1nauspIcIous 
essences, until their kinds abound. 6) Formless-born beings or beings 
born through formlessness. Through a contnuous process of 
annihilation and dispersion, the upside-down state of delusion occurs In 
this world. It unites with darkness to become eighty-four thousand 
kinds of random thoughts of obscurity and hiding. From this there come 
1nto being the ghanas of formless beings, which multiply throughout the 
lands as those that are empty, dispersed, annihilated, and submerged 
until their kinds abound. 7) With thought-born beIngs or beings born 
with thoughts. Through a continuous process of 1llusory imaginings, the 
upside-down state of shadows occurs 1n this world. lt unites with 
memory to become eighty-four thousand kinds of random thoughts that 
are hidden and bound up. From this there come Into being the ghanas 
of those with thought, which multiply throughout the lands In the form 
Of spirits, ghosts, and weird essences, until their kinds abound. 8) 
Without thoughft-born beings or beings born without thought. Through a 
confinuous process of dullness and slowness, the upside-down state of 
stupidify occurs 1n this world. It unites with obstinancy to become 
eighty-four thousand kinds of random thoughts that are dry and 
aftenuated. From this there come Into being the ghanas of those without 
thought, which multiply throughout the lands as their essence and spIrit 
change Into earth, wood, metal, or stone, until their kinds abound. 9) 
Not endowed with form-born beings or beings born not endowed with 
form. Through a contInuous process 0Ÿ parasitic 1nteraction, the upside- 
down sftate of simulation occurs 1n this world. It unites with defilement 
to become eighty-four thousand kinds of random thoughts of according 
and relying. From this there come 1nto being those not totally endowed 
with form, who become ghanas of form which multiply throughout the 
lands until their kinds abound, In such ways as Jellyfish that use shrimp 
for eyes. 10) Not lacking form-born beings or beings born not toally 
lacking form. Through a continuous process of mutual enticement, an 
upside-down state of the nature occurs In this world. lt unites with 
mantras to become eighty-four thousand kinds of random thoughts of 
beckoning and summoning. From this there come Into being those not 
totally lacking form, who take ghanas which are formless and multiply 
throughout the lands, until their kinds abound, as the hiden beings of 
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mantras and Incantatilons. I1) Not totally endowed with thought-born 
beings or beings born not totally endowed with thought. Through a 
confinuous process of false unity, the upside-down state transgression 
Occurs In this world. It unites with unlike formations to become eighty- 
four thousand kinds of random thoughts of recIprocal interchange. From 
this come Into being those not totally endowed with thought, which 
become ghanas possessing thought and which multiply throughout the 
lands until their kinds abound In such forms as the varata, which turns a 
different creature Info 1ts own specles. 12) Not totally lacking thought- 
born beings or beings born through not totally lacking thought. Through 
a continuous proces of empty and harm, the upside-down state of 
kiling occurs In this world. It unites with monstrositiles to become 
eighty-four thousand kinds of random thoughts of devouring one”s 
father and mother. From this there come Into being those not totally 
lackimng thought, who take ghanas with no thought and multiply 
throughout the lands, until their kinds abound in such forms as the dirt 
owl, which hatches 1s young from clods and dirt, and which incubates a 
pOoIsonous fruIt to create 1s young. In each case, the young thereupon 
eat the parents. 
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Chương Năm 
Chapter Five 


Sanh-Tử & Tái Sanh 
Theo Quan Điểm Phật Giáo 


I. Sanh-Tử & Tái Sanh Theo Quan Điểm Phật Giáo: 

Theo niềm tin Phật giáo, sanh tử và tử sanh chỉ là hai điểm trong 
vòng tròn luân hồi mà thôi. Thân nầy chết, thân kia sanh. Chúng sanh 
sanh tử vì nghiệp lực. Không có sự đầu thai của một linh hồn hay một 
chất nào từ một thân xác nầy đến một thân xác khác. Cái thực sự xãy 
ra tiến trình tư tưởng chủ động của người sắp chết (Javana) phóng ra 
một số lực thay đổi tùy theo sự thanh tịnh của năm chập tư tưởng trong 
loạt nầy. Những lực nầy gọi là “năng lượng nghiệp” (Karma vega) tự 
nó lôi cuốn vào lớp vật chất tạo ra bởi cha mẹ trong dạ con người mẹ. 
Uẩn vật chất trong hợp chất phôi thai phải có những đặc tính khả đĩ có 
thể tiếp nhận loại năng lượng nghiệp đặc biệt nầy. Sự lôi cuốn theo 
cách thức này của những loại uẩn vật chất khác nhau tạo ra bởi cha mẹ 
xuất hiện do hoạt động của cái chết và đem lại sự tái sinh thuận lợi 
cho người sắp chết. Một tư tưởng bất thiện sẽ đưa đến một sự tái sanh 
không thuận lợi. Khi đầu thai, mỗi mỗi chúng sanh đều có hình dáng 
xấu đẹp, sang hèn khác nhau, đó đều là do các nghiệp nhân đã tạo ra 
khi còn mang thân tiền hữu cảm thành. Thân này chết để tái sanh vào 
thân khác. Nơi chúng sanh đầu thai (tái sanh) tùy thuộc vào nghiệp tốt 
hay xấu của từng chúng sanh. Niễm tin chúng sanh, kể cả con người có 
một chuỗi dài nhiều đời sống, và chỉ dừng lại khi nào không còn sự 
chấp thủ vào bất cứ thứ gì trên đời này. Điều này chỉ xãy ra khi đã tìm 
thấy Phật tánh. Đây là niềm tin rất phổ biến trong các tín đồ Phật giáo. 

Luân Hồi là do hậu quả của nghiệp. Học thuyết tái sanh được mọi 
trường phái Phật giáo tán đồng (ủng hộ). Theo học thuyết này, tất cả 
chúng sanh đều mắc kẹt trong vòng luân hồi sanh, tử, tái sanh, và hiện 
trạng của họ là do những hành động trong quá khứ hay nghiệp mà có. 
Theo niềm tin Phật giáo, không có sự đầu thai của một linh hồn hay 
một chất nào từ một thân xác nầy đến một thân xác khác. Cái thực sự 
xy ra tiến trình tư tưởng chủ động của người sắp chết (Javana) phóng 
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ra một số lực thay đối tùy theo sự thanh tịnh của năm chập tư tưởng 
trong loạt nầy. Những lực nầy gọi là “năng lượng nghiệp” (Karma 
vega) tự nó lôi cuốn vào lớp vật chất tạo ra bởi cha mẹ trong dạ con 
người mẹ. Uẩn vật chất trong hợp chất phôi thai phải có những đặc tính 
khả dĩ có thể tiếp nhận loại năng lượng nghiệp đặc biệt nầy. Sự lôi 
cuốn theo cách thức này của những loại uẩn vật chất khác nhau tạo ra 
bởi cha mẹ xuất hiện do hoạt động của cái chết và đem lại sự tái sinh 
thuận lợi cho người sắp chết. Một tư tưởng bất thiện sẽ đưa đến một sự 
tái sanh không thuận lợi. Khi đầu thai, mỗi mỗi chúng sanh đều có hình 
dáng xấu đẹp, sang hèn khác nhau, đó đều là do các nghiệp nhân đã 
tạo ra khi còn mang thân tiền hữu cẩm thành. Vì vòng sanh tử này 
không tránh được quan hệ với khổ đau và chết chóc, Phật giáo cho 
rằng thoát khỏi luân hồi là mục tiêu mà ai cũng mong muốn. Điều này 
được thực hiện qua việc tu tập, quan trọng nhất là thiển định về thực 
chất của vạn hữu. Học thuyết tái sanh trở nên trở ngại cho Phật tử hiện 
thời, nhất là những người cải đạo từ những quốc gia Tây phương, nơi 
mà nên văn hóa không chấp nhận ý niệm tái sanh. Tuy nhiên, học 
thuyết này lại vô cùng quan trọng trong quan điểm Phật giáo, vì tất cả 
những thái độ thành khẩn tu tập đều phát xuất từ việc thông hiểu học 
thuyết tái sanh. 

Luân Hồi là sự tái kết hợp của thể xác và tinh thần. Sau khi thân 
vật chất chết đi, thì thần thức hay tâm sẽ tái phối hợp một hình thức vật 
thể mới để trở thành một sự hiện hữu khác. Sự tái sanh là do hậu quả 
của nghiệp. Theo niềm tin Phật giáo, không có sự đầu thai của một 
linh hồn hay một chất nào từ một thân xác nầy đến một thân xác khác. 
Cái thực sự xấy ra tiến trình tư tưởng chủ động của người sắp chết 
(Javana) phóng ra một số lực thay đổi tùy theo sự thanh tịnh của năm 
chập tư tưởng trong loạt nầy. Những lực nầy gọi là “năng lượng 
nghiệp” (Karma vega) tự nó lôi cuốn vào lớp vật chất tạo ra bởi cha 
mẹ trong dạ con người mẹ. Uẩn vật chất trong hợp chất phôi thai phải 
có những đặc tính khả dĩ có thể tiếp nhận loại năng lượng nghiệp đặc 
biệt nây. Sự lôi cuốn theo cách thức này của những loại uẩn vật chất 
khác nhau tạo ra bởi cha mẹ xuất hiện do hoạt động của cái chết và 
đem lại sự tái sinh thuận lợi cho người sắp chết. Một tư tưởng bất thiện 
sẽ đưa đến một sự tái sanh không thuận lợi. Khi đầu thai, mỗi mỗi 
chúng sanh đều có hình dáng xấu đẹp, sang hèn khác nhau, đó đều là 
do các nghiệp nhân đã tạo ra khi còn mang thân tiền hữu cẩm thành. 
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Tái sanh nơi địa ngục, chúng sanh phải luôn chịu khổ đau. Đây là 
một trong tám điều kiện hay hoàn cảnh khó gặp Phật pháp, hay tám 
chỗ chướng nạn, một khi sanh vào thì chẳắng có thể tu học cho thành 
đạo được. Tái sanh làm ngạ quỷ, nơi chúng sanh chẳng bao giờ cảm 
thấy dễ chịu và luôn ham muốn. Đây là một trong tám điều kiện hay 
hoàn cảnh khó gặp Phật pháp, hay tám chỗ chướng nạn, một khi sanh 
vào thì chẳng có thể tu học cho thành đạo được. Tái sanh vào cõi súc 
sanh, nơi chúng sanh không có khả năng hiểu biết Phật pháp. Tái sanh 
làm người bao gồm sự tái sanh làm những người đui, điếc, câm, què. 
Đây là một trong tám điều kiện hay hoàn cảnh khó gặp Phật pháp, hay 
tám chỗ chướng nạn, một khi sanh vào thì chẳng có thể tu học cho 
thành đạo được, hoặc tái sanh làm người trong thời không có Như Lai, 
hay trong buổi chuyển tiếp sau thời Phật nhập diệt và thời Đức Hạ 
sanh Di Lặc Tôn Phật. Trong thời kỳ nầy, chúng sanh chỉ biết nhàn 
đàm hý luận về Phật pháp chứ không chịu tu tập. Đây là một trong 
những điều kiện hay hoàn cảnh khó gặp Phật pháp, hay tám chỗ 
chướng nạn, một khi sanh vào thì chẳng có thể tu học cho thành đạo 
được. Ngoài ra, chúng sanh có thể tái sanh trong cõi người giàu sang 
phú quý; hoặc tái sanh làm thức giả hay triết giả phàm phu. Tái sanh 
làm thức giả hay triết giả phàm phu, những chúng sanh tưởng mình là 
thế trí biện thông, biết hết mọi thứ nên không còn muốn tu tập theo 
Phật. Đây là một trong tám điều kiện hay hoàn cảnh khó gặp Phật 
pháp, hay tám chỗ chướng nạn, một khi sanh vào thì chẳng có thể tu 
học cho thành đạo được. Chúng sanh cò thể tái sanh vào cõi người và 
xuất gia tu hành đắc đạo. Chúng sanh có thể tái sanh vào Bắc Cu lô 
châu, nơi chúng sanh luôn vui sướng ngũ dục làm cho chúng sanh 
không còn thiết gì đến tu hành Phật pháp. Đây là một trong tám điều 
kiện hay hoàn cảnh khó gặp Phật pháp, hay tám chỗ chướng nạn, một 
khi sanh vào thì chẳng có thể tu học cho thành đạo được. Chúng sanh 
cũng có thể tái sanh vào những cõi trời từ Tứ Thiển Thiên đến Tứ 
Thiên Vương, như các cõi trời Dạ ma, trời dục giới, trời Đao lợi, trời 
Đâu Suất, trời Hóa Lạc, trời Phạm thiên, trời Tha Hóa, trời trường thọ, 
và Tứ thiên vương. 

Theo truyền thống Phật giáo, trong đêm giác ngộ, Đức Phật đã đưa 
ra lời xác chứng về sanh tử, tử sanh... Ngài đã chứng được tam minh và 
cái biết đầu tiên của Ngài là biết về tiền kiếp. Ngài đã nhớ lại Ngài đã 
sanh ra trong những hoàn cảnh nào ở tiền kiếp. Ngoài Đức Phật ra, các 
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đệ tử nổi trội của Đức Phật cũng có thể nhớ lại được tiền kiếp của họ. 
Chẳng hạn như ngài A Nan, có khả năng nhớ lại tiền kiếp sau khi thọ 
giới. Tương tự, qua lịch sử Phật giáo, có nhiều vị thiển sư và Thánh 
Tăng đã có thể nhớ lại tiền kiếp của mình. Trong Phật giáo, tiến trình 
“sanh, tử và tái sanh” là một phần của tiến trình của những thay đổi 
liên tục. Thật vậy, không phải là chết rồi mới tái sanh mà chúng ta 
sanh, tử, rồi tái sanh trong từng phút từng giây. Cũng giống tiến trình 
thay đổi trong cơ thể con người, thí dụ như như đa số các tế bào trong 
thân thể của chúng ta đã được sanh ra, chết đi và được thay thế bằng 
những tế bào mới rất nhiều lần trong một đời người. Ngay cả những tế 
bào không được thay thế cũng phải chịu sự thay đổi nội tại liên tục. Đó 
là một phần của tiến trình “sanh, tử và tái sanh”. Tâm trí của chúng ta 
cũng vậy, chúng ta thấy trạng thái tinh thần có lúc vui, lúc buồn, thay 
đổi luôn luôn. Trạng thái nầy đi qua và được thay thế bằng trạng thái 
khác. Đức Phật biết được rằng những trạng thái nhiễu loạn và nghiệp 
lực khiến cho chúng sanh phải bị tái sanh. Trong những phút giây sắp 
từ bỏ thân nầy, thường thì phàm phu chúng ta luôn theo bản năng cảm 
thấy thèm khát, níu giữ xác thân. Chúng ta gần như hoảng loạn khi từ 
bỏ xác thân và phải vĩnh biệt mọi sự mọi vật quanh mình. Khi thấy 
mình đang từ bỏ thân xác nầy và đang kết thú mạng sống thì chúng ta 
lại cố gắng nắm chặt vào một thân thể khác. Trạng thái sanh tử trong 
vòng luân hồi tùy thuộc nơi nghiệp lực. Theo đạo Phật, chúng sanh 
được tuyệt đối tự do chọn lựa con đường mình muốn đi. Nếu như người 
ấy muốn ở Tây phương thì phát nguyện vãng sanh Tịnh Độ, rồi tinh tấn 
niệm Phật. Còn nếu như muốn bị đọa địa ngục thì chỉ đơn giản làm ác 
là chắc chắn phải đọa. Tất cả đời sống, tất cả hiện tượng đều phải có 
tiến trình sanh tử, đều phải bắt đầu và chấm dứt. Trường phái Tam 
Luận chối bỏ điều này trên phương diện chân đế (sự thật tuyệt đối), 
nhưng công nhận điều này trên phương diện tục đế (sự thật tương đối). 
Trung Luận cho rằng sinh diệt khứ lai, chỉ là những từ ngữ tương đối và 
không thật (kỳ thật chư pháp vốn là Như Lai Tạng bất sanh bất diệt bất 
khứ bất lai). Tuy nhiên, chư Bồ Tát xem việc sanh tử là viên lâm của 
các ngài vì không nhàm bỏ. Đây là một trong mười loại viên lâm của 
chư đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được đại hạnh 
an lạc lìa ưu não vô thượng của Như Lai. Sanh tử cũng còn là khí giới 
của chư Bồ Tát, vì chẳng dứt hạnh Bồ Tát và luôn giáo hóa chúng 
sanh. Chư Bồ Tát an trụ nơi pháp nầy thời có thể diệt trừ những phiền 
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não, kiết sử đã chứa nhóm từ lâu của tất cả chúng sanh. Hóa thân Bồ 
Tát, không do sanh tử luân hồi, hay sự sống chết của Thánh nhân 
không bị dấy lên bởi nghiệp báo hữu vi. Thời gian trôi qua thật nhanh. 
Năm tháng trôi qua thật nhanh. Đời người cũng vậy, từ lúc sanh ra đến 
khi già rồi chết, mình cũng chẳng hề hay biết. Sanh, lão, bệnh, tử quay 
cuồng nhanh chóng, mà con người thì cứ u mê cứ để hết năm nây đến 
năm khác trôi qua. Nếu chúng ta chẳng tỉnh ngộ trong vấn để sanh tử 
của chính mình thì mình vốn dĩ đã sanh ra trong u mê, rồi cũng sẽ chết 
đi một cách u mê theo nghiệp lực. Quả là một cuộc sống vô vị! 


HỊ. Sự Quan Trọng Của Khái Niệm Tái Sanh Trong Phật Giáo: 
Theo Phật giáo, tái sanh là điều đầu tiên trong bảy điều khó tránh 
trên đời. 7ñ nhất tái sanh chẳng thể tránh được; /h nhì là già chẳng 
tránh được; /h ba là bịnh chẳng tránh được; /h⁄ zz là chết chẳng tránh 
được; /hứ năm là tội chẳng tránh được; /hứ sáu là phước (hạnh phúc 
thế gian) chẳng tránh được; z bảy là nhơn duyên chẳng tránh được. Ý 
tưởng tái sanh đối với Phật giáo không phải là ý tưởng độc đáo, nhưng 
nó đóng một vai trò quan trọng trong giáo lý và sự tu tập. Người ta nói 
rằng chính Đức Phật đạt được Niết Bàn sau một loạt tái sanh, và theo 
kinh điển Pali vào đêm thành đạo, Ngài nhớ lại 100.000 kiếp trước. 
Tất cả chúng sanh liên tục tái sinh trong một chu kỳ bất tận gọi là luân 
hồi sanh tử, giống như sự ra đời của một con người không phải là khởi 
đầu của những vận mệnh của người đó, cũng giống như chết không 
phải là sự chấm dứt, bởi vì tất cả chúng sanh lang thang qua nhiều kiếp 
tái sanh liên tục: chư thiên có thể tái sanh thành người, người có thể tái 
sanh thành chư thiên, thú vật hoặc chúng sanh trong địa ngục có thể tái 
sanh làm người hay ngạ quỷ, vân vân. Những chúng sanh cao cả, 
chẳng hạn như các vị Bồ Tát có thể tránh được sự tái sanh bất lợi, 
nhưng chỉ có chư Phật và các vị A La Hán là hoàn toàn thoát khỏi 
vòng Luân hồi sanh tử, bởi vì đó là kiếp chót và họ sẽ không bao giờ 
tái sanh nữa. Vô số chúng sanh trải qua vòng Luân hồi được sắp xếp 
trong các thế giới “nhiều như cát ở hai bên bờ sông Hằng” mỗi hệ 
thống thế giới được chia làm ba cõi. Cõi thứ nhất là Dục giới, được 
điều khiển bởi ngũ căn của con người và có các vị trời cư ngụ. Tĩnh 
khiết hơn là cõi Sắc Giới, nơi đây có các vị Phạm Thiên và Đại Phạm 
Thiên trú ngu. Cõi này tương đương với “Tứ Thiển Thiên”, và chúng 
sanh của nó không có cảm giác, thọ (sờ mó), vị (nếm), ngửi (hương)... 
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Và một cõi luân hỗi vi tế nhất là cõi Vô Sắc Giới, một cõi tinh thần 
tinh khiết, không còn vật chất. Những vị đại phạm thiên được sinh ra ở 
cõi này tuy không còn tái sanh, nhưng họ vẫn chưa đạt được Niết Bàn, 
mặc dù những vị trời này đã đạt đến tuyệt đỉnh của sự sống, từng cõi 
trong hệ thống thế giới này tổn tại qua nhiều a tăng kỳ. Theo Kinh Tạp 
A Hàm, một phần của các bài kinh của Đức Phật giải thích rằng nếu 
một ngọn núi cao 7 dặm (khoảng 12 cây số) và người ta dùng một dãy 
lụa để vuốt ngọn núi này thì nó sẽ mòn đi trước khi một a tăng kỳ trôi 
qua. Không có một hình thức của Phật giáo tán thành tính chính xác 
của vũ trụ học này, nhưng tất cả đều đồng ý rằng tái sinh không phải 
là một quá trình ngẫu nhiên, cũng như thế sự phát triển tâm linh của 
một người chi phối bởi một định luật tự nhiên, nghiệp. Theo luật về 
nghiệp trong Phật giáo, mọi hành động “chín muồi” như là một kết quả 
nào đó, chính bản thân định luật này không phải là luân lý, mà cũng 
không phải là sự trừng phạt, mà chỉ là một nét đặc trưng của các yếu 
tố cấu thành của vòng luân hồi, không có “nghiệp” thì bất cứ điều gì 
nói về sự giác ngộ sẽ trở nên vô nghĩa: người ta không thể nỗ lực 
hướng đến sự giác ngộ nếu không có một con đường tác động đến sự 
phát triển của một người. Nghiệp điều khiển những hành động có chủ 
đích và tạo nên những ấn tượng hoặc những khuynh hướng trổ quả 
'chín muổi' đúng thời điểm. Nhưng kết quả của nó không giới hạn với 
đời sống hiện tại mà mở rộng ra với thời kỳ dài hơn bởi sự việc tạo 
nên những lần tái sinh hài lòng hoặc không hài lòng. Trong Kinh Na 
Tiên Vấn Đáp (khoảng thế kỷ thứ I hay thứ 2 sau Tây lịch), một tác 
phẩm đối thoại giữa nhà sư Na Tiên và vua Di Lan Đà. Na Tiên giải 
thích rằng hành động được liên kết với hậu quả ở cùng một tính cách 
như hột xoài liên kết với quả của nó. Một người đánh cắp một cây của 
một người khác đáng bị hình phạt đánh đòn, dù rằng người này không 
lấy hạt giống của cây, bởi vì nếu người ta không gieo hạt thì không hái 
được quả trổ. Quả của nghiệp bị ảnh hưởng tới những hành động tốt 
hoặc xấu và chúng sẽ đem lại những kết quả hài lòng hay bất mãn. 
Điều này tạo nên những khía cạnh tâm lý và đạo đức của “nghiệp'. 
Mỗi hành động tác ý được đi kèm theo từng loại trạng thái tâm khác 
nhau. Nếu những trạng thái tâm này bắt nguồn ở sự đồng cảm, trí huệ 
và không tham ái, như vậy chúng được xem là “tâm thiện,'` và mang 
tính nghiệp lợi ích. Tuy nhiên, nếu một hành động đi kèm với một 
trạng thái tâm ăn sâu bởi tham, sân, si, như vậy nó là bất thiện và có 
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thể dẫn đến nghiệp xấu. Ví dụ trong sự độ lượng là một hành động tốt, 
nó là thái độ ở phía sau hành động, nó chỉ lòng bi mẫn sâu xa hoặc tình 
thân ái, điều này quyết định “hạt giống của nghiệp" sẽ tạo ra 'qủa” của 
những hành động. Cuối cùng, mục đích của đạo Phật là dạy con người 
dập tắt lửa tham, sân, si, từ đó bớt gieo những mầm mống nghiệp xấu 
và cuối cùng là chứng nghiệm Niết Bàn”, để dập tắt chúng một cách 
hoàn toàn. Nghiệp nhấn mạnh tầm quan trọng của đời sống con người 
bởi vì hầu hết những hành động xấu hay tốt được thực hiện trong cõi 
người. Chư thiên hưởng những quả thiện từ những hành động tốt trong 
quá khứ, trong khi đó những ai tái sanh trong cõi địa ngục có ít cơ hội 
để thực hiện những hành động đạo đức hoặc vô đạo đức. Khi nghiệp đi 
theo tiến trình của nó, cuối cùng những chúng sanh kém may mắn này 
có thể đạt được một sự tái sanh thuận lợi hơn. 


Ghỉ Chú: 

()_ Niết Bàn theo tiếng bắc Phạn là Nirvana gồm “Nir` có nghĩa là ra khỏi, và “vana" 
có nghĩa là khát ái. Niết Bàn có nghĩa là thoát khỏi luân hồi sanh tử, chấm dứt 
khổ đau, và hoàn toàn tịch diệt, không còn ham muốn hay khổ đau nữa (Tịch điệt 
hay diệt độ). Niết Bàn là giai đoạn cuối cùng cho những ai đã dứt trừ khát ái và 
chấm dứt khổ đau. Nói cách khác, Niết Bàn là chấm dứt vô minh và ham muốn 
để đạt đến sự bình an và tự do nội tại. Niết Bàn với chữ “n” thường đối lại với 
sanh tử. Niết bàn còn dùng để chỉ trạng thái giải thoát qua toàn giác. Niết Bàn 
cũng được dùng theo nghĩa trở về với tánh thanh tịnh xưa nay của Phật tánh sau 
khi thân xác tiêu tan, tức là trở về với sự tự do hoàn toàn của trạng thái vô ngại. 
Trạng thái tối hậu là vô trụ Niết Bàn, nghĩa là sự thành tựu tự do hoàn toàn, 
không còn bị ràng buộc ở nơi nào nữa. Niết Bàn là danh từ chung cho cả Tiểu 
Thừa lẫn Đại Thừa. Với hành giả tu Thiển, khi bạn hiểu rõ vô ngã thì sẽ hiểu rõ 
Niết ban tịch nh. Chữ "Nirvana" được dịch nhiều cách, có khi dịch là "viên mãn", 
có khi địch là "diệt trừ dục vọng". Thế nhưng Niết bàn và vô thường lại là cái 
phía trước và cái phía sau. Hiểu rõ vô thường liền đạt được Niết bàn; hiểu rõ sự 
sống là Niết Bàn là đã quán chiếu được vô thường. Vì thế, hành giả tu Thiển thà 
là nghĩ ra cách đối mặt với vô thườngcòn hơn là phải xử lý toàn bộ tam pháp ấn 
(vô thường, khổ và vô ngã) như là một pháp phải chứng đắc. Theo Kinh Lăng Già, 
Đức Phật bảo Mahamaiti: “Nầy Mahamati, Niết Bàn nghĩa là thấy suốt vào trú xứ 
của thực tính trong ý nghĩa chân thật của nó. Trú xứ của thực tính là nơi mà một 
sự vật tự nó trú. Trú trong chính cái chỗ của mình nghĩa là không xao động, tức là 
mãi mãi tĩnh lặng. Nhìn thấy suốt vào trú xứ của thực tính đúng như nó nghĩa là 
thông hiểu rằng chỉ có cái được nhìn từ chính tâm mình, chứ không có thể giới 
nào bên ngoài như thế cả.” Sau khi Đức Phật vắng bóng, hầu hết các thảo luận 
suy luận siêu hình tập trung quanh đề tài Niết Bàn. Kinh Đại Bát Niết Bàn, những 
đoạn văn bằng tiếng Bắc Phạn vừa được phát kiến mới đây, một ở Trung Á và 
đoạn khác ở Cao Dã Sơn cho thấy một thảo luận sống động về các vấn đề như 
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Phật tánh, Chân như, Pháp giới, Pháp thân, và sự khác nhau giữa các ý tưởng Tiểu 
Thừa và Đại Thừa. Tất cả những chủ điểm đó liên quan đến vấn để Niết Bàn, và 
cho thấy mối bận tâm lớn của suy luận được đặt trên vấn để vô cùng quan trọng 
nây. 


HIIDục Vọng Khiến Chúng Ta Tiếp Tục Lăn Trôi Trong Con 

Đường Sanh-Tử & Tái Sanh: 

Chúng ta đang sống trong một thế giới vật chất, nơi mà hằng ngày 
chúng ta phải tiếp xúc với đủ thứ ngoại vật như hình ảnh, âm thanh, 
mùi vị, cảm giác, tư tưởng và ý kiến, vân vân. Từ sự tiếp xúc này mà 
ham muốn khởi lên. Người Phật tử nên luôn nhớ rằng lòng ham muốn 
không những làm mờ mịt đi sự sáng suốt của mình mà nó còn là nhân 
chính của sự luyến ái gây ra khổ đau phiển não và xô đẩy chúng ta 
tiếp tục lăn trôi trong luân hồi sinh tử. Một Tăng sĩ hỏi Bàn Khuê Vĩnh 
Trác: "Phải chăng vui đùa chút ít với dục vọng trần tục thì chẳng có gì là tội 
lỗi?" Sư đáp: "Tốt thôi, nếu ông thực sự muốn đánh mất lòng tin." Trong kinh 
Pháp Cú, đức Phật dạy: Chớ nên theo điều ty liệt, chớ nên đem thân 
buông lung, chớ nên theo tà thuyết, chớ làm tăng trưởng dục vọng trần 
tục (167). Trong kinh Bát Đại Nhân Giác, có điều Giác Ngộ thứ hai 
như sau: Các bậc vĩ nhân giác ngộ rằng ham muốn nhiều là khổ nhiều. 
Tất cả những khó khăn trên đời nầy đều khởi lên từ lòng tham dục. 
Những ai ít ham muốn thì mới có khả năng thư giản, thân tâm mới 
được giải thoát khỏi những hệ lụy của cuộc đời. Tham dục nhiều, khổ 
thiệt thêm nhiều (ham muốn nhiều là khổ nhiều). Nhọc nhăn sanh tử 
bao nhiêu (tất cả những khổ nhọc trên đời đều do ham muốn mà ra) 
bởi do tham dục, mà chiêu khổ nầy. Những ai có ít ham muốn thì thân 
tâm được giải thoát tự tại (bớt lòng tham dục chẳng gây, thân tâm tự 
tại vui nầy ai hơn). 


IV. Sáu Nẻo Sanh-Tử & Tái Sanh Của Chúng Sanh: 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, tất cả chúng sanh 
trong cõi Ta Bà nầy đều phải chịu sanh tử vả tái sanh luân chuyển 
không ngừng theo luật nhân quả, sanh vào nẻo nào tùy theo những 
hành động trong kiếp trước quyết định. Trong Phật giáo, các nẻo nầy 
được miêu tả bằng các tai họa hay các phần của bánh xe sanh tử. Bánh 
xe nầy do các hành động phát sanh từ vô minh của ta về chân tánh 
cuộc sinh tổn, do các nghiệp lực từ quá khứ vô thủy thúc đẩy, do sự 
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thèm muốn khoái lạc của các thức giác của chúng ta, và sự bám víu 
của chúng ta vào những khoái lạc nầy tiếp tục làm nó xoay vần, đưa 
đến sự quay vòng bất tận của sinh tử và tái sanh mà chúng ta bị trói 
buộc trong ấy.Chúng sanh tạo các nghiệp khác nhau rồi bị nghiệp lực 
thúc đẩy, dẫn dắt đến sáu loại đầu thai, qua lại trong sáu nẻo, sanh rồi 
tử, tử rồi sanh, như bánh xe xoay vần, không bao giờ dừng nghỉ, hoặc 
vào địa ngục, hoặc làm quỷ đói, hoặc làm súc sanh, hoặc A Tu La, 
hoặc làm người, hoặc làm trời, Đức Phật gọi đó là luân chuyển trong 
lục đạo. Sáu nẻo đường trần gồm ba đường dưới (Hạ Tam Đồ) hay ba 
đường đữ, và ba đường trên (Thượng Tam Đồ) hay ba đường lành. 

Ba đường dưới: Còn gọi là Hạ Tam Đồ hay ba đường dữ bao gồm 
địa ngục, ngạ quỷ và súc sanh. Thứ nhất là địa ngục, tiếng Phạn là 
Naraka, nghĩa là lãnh đủ mọi sự khổ não, không an vui. Đây là cảnh 
giới địa ngục. Đây là điều kiện sống thấp nhất và khốn khổ nhất. 
Chúng sanh (A-Lại-Da thức) bị đọa vào địa ngục vì những hành vị độc 
ác làm nhiều điều tội lỗi hại người hại vật (loại nầy ở chỗ tối tăm, bị 
tra tấn thường xuyên do tội hành nghiệp chiêu cảm). Trong cõi địa 
ngục thì sự khổ không có bút mực nào mà tả cho xiết. Trong Phật giáo, 
địa ngục tượng trưng cho tham sân si, những loài bị hành tội ở cõi thấp 
nhất. Thứ nhì là ngạ quỷ, tiếng Phạn là Preta. Đây là cảnh giới ngạ 
quỷ, nơi tái sanh của những kẻ tham lam, ích kỷ và dối gạt (trong các 
loài quỷ thì quỷ đói chiếm đa số. Các loài quỷ chịu quả báo không 
đồng, kẻ nào có chút ít phước báo thì được sanh nơi rừng núi, gò miếu; 
loài không có phước báo thì thác sanh vào những chỗ bất tịnh, ăn uống 
thất thường, bị nhiều nỗi khổ sở. Chúng sanh độc ác bị tái sanh vào 
ngạ quỷ, thấy suối nước như thấy máu mủ, cổ nhỏ như cây kim, bụng 
ỏng như cái trống châu, có khi đồ ăn vừa vào đến miệng, đã trở thành 
than hồng, không thể nào nuốt được, chịu đại khổ não suốt đời cùng 
kiếp). Ở cõi ngạ quỷ chúng sanh thân thể xấu xa hôi hám, bụng lớn 
như cái trống, cổ nhỏ như cây kim, miệng phục ra lửa mỗi khi nuốc 
thức ăn, và chịu cảnh đói khát trong muôn ngàn kiếp. Loài ngạ quỷ 
tiêu biểu cho những loài đã chết hay các quỷ đói. Ngoài ra, loài ngạ 
quỷ cũng bao gồm những quỷ thần hiếu chiến. Dù một phần thuộc 
Thiên giới, nhưng chúng được đặt vào cõi thấp hơn. Thứ ba là súc 
sanh, tiếng Phạn là Tiryagyoni. Đây là loài chúng sanh sanh ra để bị 
người đời hành hạ và ăn thịt. Đây là cảnh giới súc sanh, nơi tái sanh 
của những kẻ si mê, sa đọa, tửu sắc, bài bạc, đối trá và tà dâm (trên từ 
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rồng, thú, cầm, súc; dưới đến thủy tộc và loài côn trùng, không bao giờ 
đi thẳng được như con người hay chư Thiên. Loài nây thường giết hại 
và ăn thịt lẫn nhau, đồng loại thì ở mạnh hiếp yếu. Ngoài ra, chúng 
còn bị con người sai sử chuyên chở và đánh đập). Cõi bàng sanh như 
loài trâu, bò, lừa, ngựa bị sự khổ chở kéo nặng nêể. Loài dê, heo, vịt, 
gà, thì bị sự khổ về banh da xẻ thịt làm thức ăn cho loài người. Các 
loài khác thì chịu sự khổ về ngu tối, nhơ nhớp, giết hại và ăn uống lẫn 
nhau. Đây là những loài có bản chất mê muội, bao gồm tất cả các loài 
vật. 

Ba đường trên: Còn gọi là Thượng Tam Đồ hay ba đường lành. 
Trong ba đường lành nầy thì hai đường người trời rất khó được sanh 
vào, trong khi bị đọa vào a-tu-la và hạ tam đồ thì lại dễ dàng và thông 
thường. Thứ nhất là A Tu La, tiếng Phạn gọi là “Asura”, nghĩa là tánh 
tình xấu xa, cũng có nghĩa là phước báo không bằng chúng sanh ở hai 
cõi người và trời. Đây là cảnh giới của những chúng sanh xấu ác, hay 
giận dữ, tánh tình nóng nảy, thích bạo động hay gây gỗ, và sĩ mê theo 
tà giáo (chúng sanh trong cảnh giới nây cũng có phước báo, nhưng lại 
bị tham vọng, dối trá, kiêu mạn, là quả của những tiễn nghiệp lấn lướt, 
nên tâm thường hay chứa đầy tức giận và chấp trước). Thứ nhì là nhân 
chúng, tiếng Phạn là “Manusya-gati”. Đây là cảnh giới của con người, 
hay thế giới của chúng ta, nơi mà những chúng sanh nào thọ trì ngũ 
giới sẽ được tái sanh vào (cõi nầy chúng sanh khổ vui lẫn lộn, tuy 
nhiên, thường bị cảnh khổ sở thiếu thốn, đói khát, lạnh nóng, sợ sệt, 
vân vân. Bên cạnh đó lại phải bị những lo âu sợ sệt về sanh, lão, bệnh, 
tử, chia ly, thương ghét. Khổ thì có tam khổ như khổ khổ, hoại khổ, 
hành khổ; hoặc ngũ khổ như sanh khổ, già khổ, bệnh khổ, chết khổ, 
khổ vì phạm các tội mà bị trói buộc; hoặc bát khổ như sanh, già, bệnh, 
chết, ái biệt ly, oán tắng hội, cầu bất đắc, ngũ ấm thạnh suy. Tuy cũng 
có những niềm vui, nhưng đây chỉ là niềm vui tạm bợ, vui để chờ buồn 
chờ khổ. Chúng sanh sanh vào cõi người, mà lại gặp được Phật pháp 
thì theo lời Phật dạy là một đại hạnh, vì đây là cơ hội ngàn năm một 
thuở cho cuộc tu giải thoát). Nhơn giới có bản chất trung hòa và tiêu 
biểu cho đạo đức xã hội. Thứ bà là Thiên chúng, tiếng Phạn gọi là 
“Deva-gati” có nghĩa là sáng suốt, thanh tịnh, tự tại hay tối thắng. 
Thiên đạo hay cảnh giới chư thiên là nơi tái sanh của những chúng 
sanh nào giữ tròn năm giới, thực hành thập thiện nghiệp, và tránh thập 
ác (người sanh lên cõi trời thân được sáng suốt, vui nhiều hơn khổ, sự 
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ăn mặc, cung điện, nhà cửa đều được sung sướng tốt đẹp, không thiếu 
thốn về vật chất). Cõi trời tuy vui vẻ hơn nhân gian, nhưng cũng còn 
tướng ngũ suy và những điều bất như ý. Mặc dù là siêu nhân, nhưng 
những chúng sanh nây không thể giác ngộ viên mãn nếu không có giáo 
thuyết của Phật. 


Y. Đức Phật Dạy Về Sanh Tử & Tái Sanh Trong Kinh Pháp 

Cú: 

Trong kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: Đêm rất dài với những kẻ mất 
ngủ, đường rất xa với kẻ lữ hành mỏi mệt. Cũng thế, vòng luân hồi sẽ 
tiếp nối vô tận với kẻ ngu si không minh đạt chánh pháp ( 60). Những 
vị A-la-hán đã bỏ hết lòng sân hận, tâm như cõi đất bằng, lại chí thành 
kiên cố như nhân đà yết la, như ao báu không bùn, nên chẳng còn bị 
luân hồi xoay chuyển (95). Ta lang thang trong vòng luân hồi qua bao 
kiếp sống, tìm mãi mà không gặp kẻ làm nhà. Đau khổ thay kiếp sống 
cứ tái diễn mãi! (153). Hỡi kẻ làm nhà! Nay ta gặp được ngươi rồi. 
Ngươi không thể làm nhà nữa! Bao nhiêu rui mè của ngươi đều gãy cả 
rồi, cột kèo của ngươi đã tan vụn cả trôi. Trí ta đã đạt đến Vô thượng 
Niết bàn, bao nhiêu dục vọng đều dứt sạch cả (154). Ngươi hãy tạo lấy 
cho mình một hòn đảo an toàn, gấp rút tinh cần làm kẻ khôn ngoan, 
gột sạch bao nhiêu phiển não trần cấu, chớ trở lui đường sanh lão nguy 
nan (238). Bỏ quá khứ, hiện tại, vị lai, mà vượt qua bờ kia; tâm đã giải 
thoát tất cả, thì không còn bị sanh già trở lại (348). Bước tới chỗ cứu 
cánh thì không còn sợ hãi; xa lìa ái dục thì không còn nhiễm ô: nhổ lấy 
mũi tên sanh hữu thì chỉ còn một thân nầy là cuối cùng, không bị tiếp 
tục sanh nữa (351). Xa la ái dục không nhiễm trước, thông đạt từ vô 
ngại, thấu suốt nghĩa vô ngại, và thứ lớp của tự cú, đó thật là bậc đại 
trí đại trượng phu, chỉ còn một thân nầy là cuối cùng, không bị tiếp tục 
sinh nữa (352). Đầy đủ các đức hạnh không nóng giận, trì giới thanh 
tịnh không dục nhiễm, thì chỉ ngang thân nầy là cuối cùng, không bị 
tiếp tục sanh nữa, người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn (400). Dù chư 
thiên, Càn-thát-bà hay nhân loại, không ai biết được nơi chốn của 
những vị A-la-hán đã dứt sạch phiền não, người như thế, Ta gọi là Bà- 
la-môn (420). 


Birth-Death & Rebirth 
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L  Bưth-Decath & Recbirth in Buddhist Point oƒ View: 

In Buddhist belief, birth and death are only two points 1n the cycle 
of “Birth and Death”. The passing away from one body to be reborn In 
another body. Where the being will be reborn depends on his 
accumulated good or bad karma. There 1s no transmigration of soul or 
any substance from one body to another. What really happens Is that 
the last active thought (Javana) process of dying man releases certain 
forces which vary In accordance with the purity of the five thought 
momehnfs In that serles. These forces are called karma vega or karmic 
energy which atfracts 1fself to a material layer produced by parents In 
the mothers womb. The material agsregates 1n this germinal 
compound must possess such characteristics as are suitable for the 
reception of that particular type of karmic energy. Attraction In this 
manner of varlous types of physical agsregates produced by parents 
Occurs throuph the operation of death and gives a favourable rebirth to 
the dying man. An unwholesome thoupht gives an unfavourable 
rebirth. Each and every type of sentlent being wIll have different 
appearance whether 1t be beautiful or ugly, superior or Inferior. This 1s 
determined and Is manifested based solely on the various karma 
senflent beings created while alive with their antecedent bodies. The 
original word for reincarnation 1s translated as transmigration. The 
passing away from one body to be reborn In another body. Where the 
being wIll be reborn depends on his accumulated good or bad karma. 
The belief that living beings, including man, have a serles of bodily 
lives, only ceasing when they no longer base their happiness on any of 
the objJects of the world. This come about when the Buddha-nature 1s 
found. This belief 1s very common to all Buddhists. 

ReIncarnatlon or turning around the wheel of líe or Birth and 
Death or Rebirth 1s the result of karma. The doctrine of rebirth 1s 
upheld by all tradiional schools of Buddhism. According to this 
doctrine, sentlent beings (sattva) are caught up In a continuous round of 
bírnth, death, and rebirth, and their present state of exIstence 1s 
conditioned by their past volitional actions or karma. In Buddhist belief, 
there 1s no transmigration of soul or any substance from one body to 
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another. What really happens 1s that the last active thought (Javana) 
process of dying man releases certain forces which vary In accordance 
with the purity of the five thought moments in that series. These forces 
are called karma vega or karmic energy which attracfs Itself to a 
material layer produced by parents in the mother s°womb. The material 
aggregates In this germinal compound must possess such characterIstIcs 
as are sulfable for the reception of that particular type of karmic 
energy. Attraction in this manner of various types of physical 
aggregates produced by parenfs occurs through the operation of death 
and gives a favourable rebirth to the dying man. An unwholesome 
thought gives an unfavourable rebirth. Each and every type of sentient 
being wIll have different appearance whether It be beautiful or ugly, 
superior or Inferior. Thịs 1s determined and 1s manifested based solely 
on the varilous karma sentlent beings created while alive with therr 
antecedent bodies. Since the cycle inevitably Involves suffering and 
death, Buddhism assumes that escape from 1t 1s a desirable goal. This 1s 
achieved by engaging ¡n cultivating oneself, and the mosf Important of 
which 1s meditation. The doctrine of rebirth has become problematic 
for many contemporary Buddhists, particularly for converts tO 
Buddhism In Western countries whose culture does not accept the 
notlon of rebirth. However, this doctrine 1s extremely Important In 
Buddhism, for all sincere attitudes of cultivation originated from the 
thorough understanding of this doctrine. 

ReIncarnation or turning around the wheel of life or Rebirth 1s the 
recombination of mind and matter. After passing away of the physical 
body or the matter, the mental forces or the mind recombine and 
assume a new combination In a different material form and condition In 
another existence. Rebirth 1s the result of karma. In Buddhist belief, 
there 1s no transmigration of soul or any substance from one body to 
another. What really happens 1s that the last active thought (Javana) 
process of dying man releases certain forces which vary In accordance 
with the purity of the five thought momerts In that series. These forces 
are called karma vega or karmic energy which attracts Itself to a 
material layer produced by parents in the mother s°womb. The material 
aggregates In this germinal compound must possess such characterIstIcs 
as are sulifable for the reception of that particular type of karmic 
energy. Attraction in this manner of various fypes of physical 
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aggregates produced by parenfs occurs through the operation of death 
and gives a favourable rebirth to the dying man. An unwholesome 
thought gives an unfavourable rebirth. Each and every type of sentient 
being wIll have different appearance whether It be beautiful or ugly, 
superior or Inferior. Thịs 1s determined and 1s manifested based solely 
on the varilous karma sentlent beings created while alive with therr 
antecedent bodIies. 

ReiIncarnation or turning around the wheel of life or Rebirth 1n hells 
where beings undergo sufferings at all times. This 1s one of the eight 
conditions or circumstances in which 1t 1s difficult to see a Buddha or 
hear his dharma; or eight special types of adversities that prevent the 
practice of the Dharma. Rebirth as a hungry ghost, or the ghost-world, 
where beiIngs never feel comfortable with non-stop greed. This 1s one 
of the eight conditions or circumstances 1n which 1t 1s difficult to see a 
Buddha or hear his dharma; or eight special types of adversitIles that 
prevent the practice of the Dharma. Rebirth In an animal realm where 
beiIngs has no ability and knowledge to practice dharma. Rebirth In the 
men realm Includes rebirth with Iimpaired, or deficilent faculties such 
as the blind, the deaf, the dumb and the cripple. This 1s one of the eight 
conditions or circumstances in which 1t 1s difficult to see a Buddha or 
hear his dharma; or eight special types of adversities that prevent the 
practice of the Dharma, or rebirth as a man In the Intermediate period 
between Sakyamuni Buddha and his successor, or life in a realm 
wherein there 1s no Tathagata, or 1n the intermediate period between a 
Buddha and his successor. During this period of time, people spent all 
the time fo øossIp or to argue for or their own views on what they heard 
about Buddha dharma, but not practicing. This 1s one of the conditions 
or circumstances In which 1t 1s difficult to see a Buddha or hear his 
dharma; or eight special types of adversitiles that prevent the practice 
of the Dharma. Besides, sentient beings can be reborn among rich and 
honorable men; or be reborn as worldly philosophers (intelligent and 
well educated in mundane sense) who think that they know everything 
and don”t want to study or practise anymore, especially practicing 
dharmas. This 1s one of the eight conditions or circumstances In which 
1 1S dIfficult to see a Buddha or hear his dharma; or eight special types 
of adversities that prevent the practice of the Dharma. Sentient beings 
can be reborn among men, become monks, and obtain the truth. 


63 


Sentient beings can be reborn 1n Uttarakuru (Northern continent) where 
lie 1s always pleasant and desires that beings have no motivation to 
practice the dharma. This Is one of the eipht condilons or 
circumstances in which 1t 1s difficult to see a Buddha or hear his 
dharma; or eight special types of adversitiles that prevent the practice 
of the Dharma. Sentient beings can be reborn In the heavens from the 
Four Dhyana Heavens to the Four Heavenly Kings, such as the 
Suyama-heavens, the Indra heavens, the Tusita Heaven, the 
nirmanaratI heaven, the Brahma-heavens, the paranirmita-vasavartin, 
any long-life gods or heavens, or the heavens of the four deva kings. 
According to the Buddhist tradilon, on the nigh( of His 
enlightenment, the Buddha provided us with testimony on the matfer of 
birth, death and rebirth. He acquired three varieties of knowledge and 
the first of these was the detailed knowledge of His past lives. He was 
able to recollect the conditions in which He had been born in His past 
lives. Besides the Buddha”s testimony, His eminent disciples were also 
able to recollect their past lives. Ananda, for example, acquired the 
ability to recollect his past lie soon after his ordination. Similarly, 
throughout the history of Buddhism, so many Zen masters and SaInts 
have been able to recollect their past lives. In Buddhism, the process of 
“birth, death or reincarnation or turning around the wheel of life or 
rebirth” 1s part of the continuous process of change. In fact, we are not 
only reborn at the time of death, we are born, died, and reborn at every 
moment. This process 1s no difference from the process of change 1n 
our body, for example, the majJority of the cells in the human body die 
and are replaced many times during the course of one”s life. The 
Buddha observed that disturbing attitudes and karma cause our minds 
to take one rebirth after another. At the time of death, we ordinary 
people usually crave for our bodies. We are afraid to lose our bodies 
and to be separated from everything around us. When It becomes 
obvious that we are departing from this body and life, we try to ørasp 
for another body. The state of transmigration or samsara, where beIngs 
repeat cycles of birth and death according to the law of karma. Living 
beiIngs are absolutely free to choose theIr own future. If they wish to be 
reborn 1n the Western Pureland, they can make a vow to that effect, 
then, vigorously recite the name of the Buddhas. If they prefer the 
hells, they simply do evil deeds and they wIll fall into the hells for sure. 
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AlI life, all phenomena have birth and death, beginning and end. The 
Madhyamika school deny this in the absolute, but recognIze 1t in the 
relative. The Madhyamika-Sastra believed that all things coming Into 
exIstence and ceasing to exist, past and future, are merely relative 
terms and not true 1n reality. Birth and death 1s a grove for Enlightening 
BeIngs because they do not reJect it. This 1s one of the ten kinds of 
grove of Great Enlightening Beings. Enlightening Beings who abide by 
these can achieve the Buddhas' unexcelled peaceful, happy action, 
Íree from sorrow and afflication. Birth-and-death Is a weapon of 
enlightening beings because they continue enlightening practices and 
teach sentient beings. Enlightening Beings who abide by these can 
annihilate the afflictions, bondage, and compulsion accumulated by all 
senfient beings In the long night of Ignorance. The birth and death of 
Saints, 1.e. wIthout action and transformation, or effortless mortality, or 
transformation such as that of Bodhisattva. Time flies really fast. The 
years and months have gone by really fast too. In the same way, people 
progress from birth to old age and death without being aware of It. 
Birth, old age, sickness, and death come 1n quick successlon as we pass 
the years in muddled confusion. If we do not wake up to our own birth 
and death, then, having been born muddled, we will also die muddled 
according to the law of karma. What a meaningless lifel 


HI.Ề The limnportance ogƒ the Concept 0ƒ Rebith in Buddhism: 
According to Buddhism, rebirth 1s the first matter of seven 
unavoidable matters In life. #?rs/, rebirth 1s unavoidable; second, old 
age (aging) 1s unavoidable; /hirđ, sickness (illness) 1s unavoidable; 
ƒourth, death 1s unavoidable; ƒ7?h, punishment for sins 1s unavoidable; 
sixíh, worldly happiness for goodness 1s unavoldable; sevemth, 
consequences or cause and effect are unavoidable. The idea of rebirth 
1S not unique to Buddhism, but 1t plays an important role 1n both 1ts 
doctrine and 1s practice. The Buddha himself 1s said to have attained 
nirvana after a long serles of rebirths, and on the night of his 
enlightenment, according to the Pali Canon, he remembered more than 
100,000 previous lives. All beings are continuously reborn In a 
seemingly endless cycle of birth and death. Just as a person”s birth 1s 
not the beginning of his or her fortunes, so death 1s not the end, 
because all beings “wanderˆ through successive Incarnations: øgods can 
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become humans, humans can become gods, animals or hell beInsgs, 
animals can become humans or “hungry ghosfs,` and so on. Advanced 
beings, such as Bodhisattvas, are able to avoid disadvantageous 
rebirths, but only Buddhas and arhats are fully liberated from samsara, 
because after their last lives they wIll never again be reborn. The 
countless sentient beings who pass through samsara are accommodated 
1n successive world systems “as numerous as there are sands on the 
banks of the Ganges.” Each world system 1s divided Into three “spheres 
Of existence. The crudest of these spheres 1s the World of Sense- 
Desire, governed by the five senses and inhabited by lesser gods or 
devas, humans, animals and the various hell beings. More refined 1s the 
World of Pure Form, where the greater gods dwell. This sphere 
corresponds to the four meditational absorptions and 1ts beings are 
without the sense of touch, taste and smell. The most refined samsarIc 
sphere of existence 1s the Formless World, a purely mental realm, 
devoid of physical. Accomplished great gods are born here, but even 
these rebirths end, because although these gods have reached “summits 
of existence,” they have not attained nirvana. Each of the world 
systems lasts Incalculable aeons: the Samyutta Nikaya of the Pali 
Canon, part of the Buddhaˆs discourses, explained that If a mountaIn of 
granite, seven miles high, were stroked every century with a piece of 
sIlk, it would be worn away before such a great aeon would pass. Not 
every form of Buddhism subscribes to this exact cosmolosy, but all 
agree that rebirth 1s not a haphazard process. Just as a physical obJect 1s 
governed by a causal physical law, so a person's “spiritual” 
development 1s governed by a natural law, karma, which 1s inherent in 
the cosmos. According to the law of karma, every actlon or deed 
“ripens” as a certain of result. This law in 1tself is neither normal nor 
retributive but merely a feature of the consftituent elements of samsara. 
Without karma any talk of enlightenment would be senseless: one 
could not strive toward enlightenment 1f there were no way to affect 
one”s development. Karma operates on Intentional deeds and creates 
residual impresslons or tendencies that bear fruit or “ripen” with time. 
lts effects are not limited to the present life but unfold over longer 
perlods by creating favorable or unfavorable rebirths. In the 
Milindapanha, around the first or second century A.D., a dialogue 
between the monk Nagasena and king Milinda. Nagasena explains that 
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deeds are linked to their outcomes In the same way that a mango tree”s 
seed 1s linked to 1ts fruit. A man who steals from another man”s tree 
deserves a beating, even though he did not take the seed of the tree, 
because the stolen fruit could not have grown 1f the seed had not been 
planted. The outcome of karma can be affected by good or bad deeds. 
Which bring about favorable or unfavorable results. This gø1ves rise to 
the psychological and ethical dimensions of karma. Every Intentional 
deed Is accompanied by a different kind of state of mind. If these states 
of mind are rooted in empathy, wisdom and lack of greed, then they are 
considered morally unwholesome, and can lead to bad karma. For 
example, although generosity 1s a morally wholesome deed, 1t 1s the 
attitude behind the deed, be ¡it mere friendliness or deep compassion 
that determines the “karmic seed” which will generate the deed”s 
“truit.”” Ultimately, the goal of Buddhism 1s to teach sentlent beings 
gradually to extinguish the fires of hatred, delusion and greed, thereby 
ceasing to generate bad karmic seeds, and finally, In realizing 
Nirvanat , to blow them out completely (nirvana literally means “blow 
out.”). Karma underscores the importance of human life, because most 
good or bad deeds are performed In the human realm. Gods enJoy the 
Íruit of their previous good deeds, while those reborn In the sub-human 
realms have little scope for making virtuous deeds. As karma runs 1s 
course, these less fortunate beings may eventually obtain a more 
advantageous rebirth. 


Nofes: 

(1) Nirvana consists of “nir” meaning exit, and “vana` meaning craving. Nirvana 
means the extinguishing or liberating from existence by ending all suffering. So 
Nirvana is the total extinction of desires and sufferings, or release (giải thoát). It is 
the final staøe of those who have put an end to suffering by the removal of craving 
from their mind (Tranguil extinction: Tịch diệt, Extinction or extinguish: Diệt, 
Inaction or without effort: Vô vi, No rebirth: Bất sanh, Calm Joy: An lạc, 
Transmigration to extinction: Diệt độ). In other word, Nirvana means extinction of 
1gnorance and craving and awakening to inner Peace and Freedom. Nirvana with a 
small “n” stands against samsara or birth and death. Nirvana also refers to the 
state of liberation throuegh full enlightenment. Nirvana 1s also used In the sense of 
a return to the original purity of the Buddha-nature after the disolution of the 
physical body, that 1s to the perfect freedom of the unconditioned state. The 
supreme goal of Buddhist endeavor. An attainable state In this life by right 
aspiration, purity of life, and the elimination of egoism. The Buddha speaks of 
Nirvana as “Unborn, unoriginated, uncreated, and unformed,” contrasting with the 
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born, originated, created and formed phenomenal world. The ultimate state 1s the 
Nrvana of No Abode (Apratisthita-nirvana), that Is to say, the attainment of 
perfect freedom, not being bound to one place. Nirvana is used In both Hinayana 
and Mahayana Buddhist schools. For Zen practitioners, when you understand no- 
self, that 1s the peace of nirvana. The word "Nirvana" 1s translated in different 
ways, such as "perfect bliss" or "extinction of all desires." But nirvana and 
1mpermanence are like front and back. When you understand Impermanence, you 
find peace. When you truly see your life as nirvana, then Impermanence 1s taken 
care of. So, Zen practitioners rather than figuring out how to deal with 
1mpermanence, consider these dharma seals all together as the dharma to be 
realized. In the Lankavatara Sutra, the Buddha told Mahamati: “Oh Mahamatt, 
NÑirvana means seeing Into the abode of reality in 1ts true sigmificance. The abode 
Of reality 1s where a thing stands by itself. To abide In one”s self-station means not 
to be astr, 1.e., to be eternally quiescent. By seeing Into the abode of reality as 1t 
1S means to understand that there 1s only what 1s seen of one”s own mind, and no 
external world as such.” After the Buddha's departure, most of the metaphysical 
discussions and speculatlons centered around the subject of Nirrvana. The 
Mahaparinirvana Sutra, the Sanskrit fragmen(s of which were discovered recently, 
one in Central Asia and another In Koyasan, indicates a vivid discussion on the 
questions as to what 1s “Buddha-nature,` “Thusness,` “the Realm of Principle,” 
“Dharma-bodyˆ and the distinction between the Hinayana and Mahayana Ideas. 
AlI of these topics relate to the problem of NÑirvana, and Indicate the great amount 
of speculationundertaken on this most Important question. 


HIỊDestres Cause Ủs to Confinuing to the cycle 0ƒ Bưth-Death & 

Rebuth: 

We are living in a materlal world where we must encounter all 
kinds of obJects such as sights, sounds, tastes, sensations, thoughts and 
Ideas, ect. Desire arlses from contact with these pleasing obJects. 
Buddhists should always remember that “Desire” not only obscures our 
mind, but 1t 1s also a main cause of grasping which causes sufferings 
and afflictions, forces us to continue to wanđer In the samsara. A monk 
asked Zen master Bankel, "ls it not harmless to joke around 1n sponftaneous 
moments of levity?" Bankei said, "Its all right if you want to lose trust." Do 
not follow the evil law, do not live in heedlessness. Do not embrace 
false views, do not be a world-upholder (Dharmapada 167). In the 
Eight Awakenings of Great People, the second Awakening states as 
follows: The awareness that more desire brings more suffering. The 
awareness that more desire brings more suffering. All hardships In 
daily life arise from greed and desire. Those with litle desire and 
ambition are able to relax, their bodies and minds are free Írom 
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enftanglement. Too much desire brings pain. Death and rebirth are 
tiresome ordeals which stem from our thoughts of greed and desire. By 
reducing desires, we can realize absolute truth and enJoy Iindependence 
and well-being In both body and mind. 


TẾ. Six Paths oƒ Bừữth-Death & Rebirth oƒ Sentient Beings: 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, all creatures 1n the Saha World are tied to the ceaseless round 
of birth-death and rebirth, that 1s, to the law of causation, according to 
which existence on any one of these planes are determined by 
antecedent actions. In Buddhism these planes are depicted as the 
spokes or segments of the “wheel of life.” This wheel 1s set In motion 
by actions stemming from our basic Ipgnorance of the true nature of 
exIstence and by karmic propensitles from an Incalculable past, and 
kept revolving by our craving for the pleasures of the senses and by our 
clinging to them, which leads to an unending cycle of births, deaths, 
and rebirths to which we remain bound. These are six paths, Or sIX 
ways or condiflons of sentient existence, or six miserable stafes 
(sentient beings revolve 1n the cycle of Birth and Death, along the six 
paths, life after life. These are paths of hell-dwellers, hungry ghosts, 
animals, titamec demons or asuras, human beings and celestials). The 
six realms of the samsara include the three lower gatIs, or three evil 
paths; and the three upper gatis, or three good paths. 

The three lower gafis: Three lower gatis Include hells, hungry 
ghosts and animals. Fïrsf, the realm oƒ hells, the Sanscrit term 1s 
“Naraka-gati”. This 1s the state of being miserable of being ¡in hells. 
Thịs 1s the lowest and most miserable condition of existence. Sentient 
being (alaya-consciousness) 1s condemned to stay 1n Hell due to his 
worse karma. In the hellish path, the sufferings there are so great that 
no words can describe them. In Buddhism, Naraka-gati symbolizes 
Ipnorance, gøreed and agsression. Depraved men or “hellish beings” 
who are In the lowest stage. Second, the sfafe oƒ hungry ghosís, the 
Sanscrit term 1s “Preta-gati”. This realm of starved ghosts where 
greedy, selfish and deceitful souls are reborn. In the path of hungry 
ghosts, beings have ugly, smelly bodies, with bellies as big as drums 
and throats as small as needles, while flames shoot out of their mouths. 
They are subJject to hunger and thirst for incalculable eons. Hungry 
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ghosts symbolize greed, departed beings, otherwise called “hungry 
spirits.” Besides, hungry ghosfa also include “asura” or fipghting spirIts, 
though partially heavenly, they are placed In the lower realm. 7#rđ, 
qanimalify, or the state of animals, the Sanscrit term 1s TiryagyonI. The 
animals" realm reserved for those souls who are dull-witted, depraved, 
or have committed fornication. The path of animals, such as buffaloes, 
cattle, donkeys and horses, 1s subJect to heavy toil. Other domestic 
animals, such as goats, pigs, chicken and ducks, are subJect to be killed 
to make food for human beiIngs. Still other animals suffer from 
stupidity, living in filth, and killing one another for food. These beings 
symbolize Ignorance or Innocent In nature, Iincluding the whole animal 
kingdom. 

The three upper gas: Three upper gatis or three good paths. 
Among the three upper gatis, rebirth in the celestial or human paths 1S 
difficult, while descend Iinto Asura path and other three lower øatis 1s 
easy and common. #ï?rsí, the Asura, the Sanscrit term 1s “Asura”. Thịs 1s 
the state of angry demons. ÀAsuras” realm where those who are wicked, 
hot-tempered, violent or are 1nitiated Into paganism (the path of asuras 
1s filled with quarrelling and acrimonious competiton). Second, the 
state oƒ human-beings, the Sanscrit term 1s “Manusya-gati”. This 1s our 
earth, place where those who keep the basic five precepts are reborn. 
Human beings are neutral In nature, and symbolizing soclal virtue. 
Third, Celestials, or the state of gods, the Sanscrit term 1s “Deva-gatI”. 
The Gods' realm 1s reserved to those who observe the five basic 
commandments and have practiced the Ten Meritorious Action and 
abstained to do the Ten Evil Deeds. Although the celestial path 1s 
blessed with more happiness than our world, 1t 1s still marked by the 
five signs of decay and the things that go against our wishes. Heavenly 
beings, though superhuman In nature they cannot get perfectly 
enlightened without the teaching of the Buddha. Celestials symbole 
meditation abstractions. 


V. The Buddha's Teachings On Biừrth-Death & Rebith in the 


Dharmapada Sufra: 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: Long 1s the nipht to 
the wakeful; long 1s the road to him who 1s tired; long 1s samsara to the 
foolish who do not know truc Law (Dharmapada 60). Like the earth, 
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Arhats who are balanced and well-disciplined, resent not. He 1s like a 
pool without mud; no new births are In store for him (Dharmapada 95). 
Wandering through many cycles of births and deaths in Samsara, 
looking for the builder of this house without success (In vain). How 
sorrowful to be born again and again! (Dharmapada 153). Oh! House 
builder! You have been seen. You can not build house any longer. All 
yOoUr raffers of sins are broken, your ridge-pole of Ignorance 1s 
shattered. My mind has attained the Supreme Nirvana, all desires are 
exuinct (Dharmapada 154). Make an Island for yourself. Be wise to 
strive quickly! When you cleanse your impurifiles, you wIll not come 
back again to birth and old age (Dharmapada 238). Leave the past 
behind; let go the future; and give up the present; crossing the shore of 
exIstence, with mind released from everything, wIll not again undergo 
birth and old age (Dharmapada 348). He who has reached the goal, 
without fear, without craving and without desire, has cut off the thorns 
Of life. This 1s his final mortal body (Dharmapada 351). He who 1s 
without craving, without atfachment; who understands subtleties of 
words and meanings; they are truly a great wise who bear the final 
mortal body (Dharmapada 352). He who 1s never angry, but 1s dutiful 
and virtuous, free from craving, who 1s pure and restrained; who bears 
his final body, I call him a Brahmana (Dharmapada 400). He whose 
ways are known to neither gods, nor gandhabba, nor men, who has 
exhausted his sins and become a saint, I call him a Brahmana 
(Dharmapada 420). 
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Chương Sáu 
Chapter Six 


Bánh Xe Của Sự Hiện Hữu 


Hữu Luân hay bánh xe của sự hiện hữu. “Bhava-cakra”, or 
“Bhava-cakka”, từ ngữ Bắc Phạn hay Nam Phạn, có nghĩa là “Bánh Xe 
của sự Hiện Hữu.” Bức tranh tiêu tiêu biểu cho vòng sanh, tử và tái 
sanh với sáu nẻo mà chúng sanh có thể sanh vào: thiên, nhơn, a tu la, 
súc sanh, ngạ quỷ và địa ngục. Trong kinh điển Tây Tạng về chủ để 
này, Diêm vương, thần chết, thường được trình bày với răng nanh quặp 
trên bánh xe chia làm sáu phần. Diêm vương tiêu biểu cho thực chất 
hiện hữu của cái chết, là cứu cánh không tránh khỏi của mọi chúng 
sanh trong vòng luân hồi. Ngay giữa bánh xe, người ta thường tìm thấy 
những con thú đại biểu cho những dẫn lực khiến chúng sanh phải lăn 
trôi mãi trong luân hồi: 1) heo, tiêu biểu cho sự ngu si; 2) gà, tiêu biểu 
cho lòng tham; 3) rắn, tiêu biểu lòng thù hận. Bên ngoài của bánh xe 
thường có 12 mắc xích của vòng thập nhị nhơn duyên. Hữu (có: đời 
sống). Sự có mặt, sự sinh tổn của các hiện tượng về cả vật chất lẫn tinh 
thần. Đôi khi được dịch như là “Pháp.” Lúc khác thì người ta dịch là 
“Tướng.” Tất cả những tổn tại trong tam giới (dục giới, sắc giới và vô 
sắc giới). Mắc xích thứ mười trong thập nhị nhân duyên. Theo Đại 
thừa, hữu đối không. Hữu là bất cứ thứ gì trong cõi hữu hình hay vô 
hình. Ở đây có nghĩa là sự sống chết nối tiếp, hay sự bắt đầu và chấm 
dứt. Theo Thanh Tịnh Đạo, có hai loại Hữu: nghiệp hữu và sinh hữu. 
Lại có ba loại hữu khác. Đó là tướng trì hữu, giả danh hữu (mọi vật 
hiện hữu nhờ sự phối hợp của các vật khác và chỉ là gọi tên theo lối 
kinh nghiệm như bốn thứ sắc, thinh, hương, vị, xúc, nhân duyên hòa 
hợp với nhau để thành một cái gì đó trong một thời gian hữu hạn rồi 
tan hoại, chẳng hạn như sữa bò, kỳ thật là do bốn thứ ấy duyên hợp mà 
thành, chứ không bao giờ có cái tự thể của sữa), và pháp hữu (tà kiến 
Tiểu Thừa cho rằng vạn hữu, hay những yếu tố tạo thành vạn hữu là 
có thật). 

Theo Tương Ưng Bộ Kinh, Phẩm Tầm Cầu, có ba loại hữu. Đó là 
dục hữu (hiện hữu dục giới), sắc hữu (hiện hữu sắc giới), và cô sắc hữu 
(hiện hữu hay quả báo thực tại của vô sắc giới). Bên cạnh đó, còn có 
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ba loại hữu khác. Đó là bổn hữu (hiện hữu, tức thân tâm đời nầy), 
trung hữu (thân tam sau khi chết), và đương hữu (thân tâm đời sau). 
Theo Duy Thức Tông, vạn hữu sinh khởi do tâm, và chỉ có tâm mà 
thôi. Nhứt là trong học thức “Duy Thức,” cái mà chúng ta gọi là hiện 
hữu nó tiến hành từ thức mà ra. Theo Duy Thức Tông, mọi vật hiện 
hữu được xếp tùy theo bản tánh của nó vào ba loại. Thứ nhất là “Vọng 
Hữu Tánh”, còn được gọi là “Biến Kế Sở Chấp Tánh.” Những hiện 
hữu không thật vốn đồng thời không có một bản thể, như ma quỷ chỉ 
hiện hữu trong sự tưởng tượng của con người chứ không có trong thực 
tại. Thứ nhì là “Giả Hữu Tánh”, còn được gọi là “Y Tha Khởi Tánh.” 
Những hữu thể giả tạm hay nhất thời không có tánh thường tại, như 
căn nhà được dựng bằng gỗ, gạch, ngói, vân vân. Nó chỉ hiện hữu bằng 
một tràng tổng hợp những nhân duyên và không tự hữu. Nó không có 
thực tại thường tổn. Thứ ba là “Chân Hữu Tánh”, còn được gọi là 
“Viên Thành Thật Tánh.” Những hữu thể chân thật, nghĩa là phi hữu 
trong ý nghĩa cao nhất của danh từ nầy, xa la tất cả tướng không thật 
và giả tạm hay vô tướng. Sự thực, cái nầy không phải là phi hữu mà là 
hiện hữu siêu việt. Tánh nây còn được gọi là “Bản Thể của tất cả” và 
chỉ có những người có trí tuệ siêu việt mới thấu hiểu nó được. Tánh 
nầy tiêu biểu những gì còn sót lại sau khi hai tánh trước đã bị loại bỏ. 
Chính tiến trình tái sanh là hữu thì gọi là sanh hữu. Tái sanh là hữu vì 
nó hiện hữu. Sanh hữu nói vắn tắt là các uẩn do nghiệp sanh. Sanh hữu 
gồm chín loại. Thứ nhất là dục hữu, tức loại hữu có dục vọng; /hứ nhì 
là sắc hữu, tức loại hữu có sắc; /hứ ba là vô sắc hữu, tức loại hữu vô 
sắc; rhứ r là tưởng hữu, tức là loại hữu có tưởng; /h năm là vô tưởng 
hữu, tức là loại hữu không có tưởng; /hứ sáu là phi tưởng phi phi tưởng 
hữu, tức là loại hữu không có tưởng mà cũng không có không tưởng; 
thứ bảy là hữu nhất uẩn, tức là loại hữu có một uẩn; /h⁄ ám là hữu tứ 
uẩn, tức là loại hữu có bốn uẩn; /h⁄ chín là hữu ngũ uẩn, tức là loại 
hữu có năm uẩn. 

Chính tiến trình nghiệp là hữu, thì gọi là nghiệp hữu. Nghiệp cần 
được hiểu là hữu vì nó đem lại hữu hay sự tái sanh. Trước hết, nghiệp 
hữu nói vắn tắt là hành và các pháp tham dục, vân vân, tương ưng với 
hành cũng được xem là nghiệp. Nghiệp hữu bao gồm phước hành, phi 
phước hành, bất động hành, ở bình diện nhỏ (hữu hạn) hay bình diện 
lớn (đại hành). Tất cả những nghiệp đưa đến sự tái sanh đều là nghiệp 
hữu. Nghiệp hữu là năng lực phát xuất từ kiếp hiện tại, tạo điều kiện 
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cho kiếp sống tương lai theo dòng bất tận. Trong tiến trình nầy không 
có gì đi chuyển hay được đưa đi từ kiếp nầy sang kiếp khác. Đó chỉ là 
sự chuyển động liên tục, không gián đoạn. Chúng sanh chết ở đây và 
tái sanh ở nơi khác không phải cùng người ấy, cũng không phải là một 
người hoàn toàn khác. Sát na của tâm cuối cùng về kiếp trước, kế tiếp 
hiện tại. Do sự diệt của sát na tâm tử nầy hay do sát na tâm tử nầy tạo 
điều kiện mà sát na tâm đầu tiên của kiếp hiện tại thường được gọi là 
“Kiếp Sanh Thức” (Patisandhi-vinnana) khởi sanh. Tương tự như vậy, 
sát na tâm cuối cùng của kiếp hiện tại tạo điều kiện hay làm duyên 
cho sát na tâm đầu tiên trong kiếp kế tiếp. Cứ như thế mà tâm cứ sanh 
rồi diệt, nhường chỗ cho tâm mới sanh. Như vậy dòng tâm thức sanh 
diệt liên tục nầy cứ trôi chẩy cho đến khi sự sống dừng hẳn. Sự sống, 
nói cách khác, chính là tâm thức, ước muốn sống, muốn được tiếp tục 
tỒn tại. 

Cuộc đời hay sự hiện hữu, theo đạo Phật là biển khổ. Cái khổ 
thống trị mọi kiếp sống. Nó chính là vấn để căn bản của cuộc sống. 
Thế gian đầy khổ đau và phiển não, không ai thoát khỏi sự trói buộc 
của nỗi bất hạnh nầy, và đây là một sự thật chung mà không một người 
sáng suốt nào có thể phủ nhận. Tuy nhiên, việc nhìn nhận sự kiện phổ 
quát nầy không có nghĩa là phủ nhận hoàn toàn mọi lạc thú hay hạnh 
phúc ở đời. Đức phật, bậc thuyết Khổ, chưa bao giờ phủ nhận hạnh 
phúc cuộc sống khi Ngài để cập đến tính chất phổ quát của Khổ. Cơ 
cấu tâm-vật lý của sự hiện hữu nầy chịu sự thay đổi không ngừng, nó 
tạo ra các tiến trình tâm-vật lý mới trong từng sát na và như vậy bảo 
tồn được tiềm năng cho các tiến trình cơ cấu trong tương lai, không để 
lại khe hổ nào giữa một sát na với sát na kế. Chúng ta sống và chết 
trong từng sát na của đời mình. Cuộc sống chẳng qua chỉ là sự trở 
thành và hoại diệt, một sự sanh và diệt (udaya-vaya) liên tục, tựa như 
những lượn sóng trên đại dương vậy. Tiến trình tâm-vật lý của sự hiện 
hữu biến đổi liên tục nầy rõ ràng đã cho chúng ta thấy, cuộc sống nầy 
không dừng lại vào lúc chết mà sẽ tiếp tục mãi mãi. Chính dòng tâm 
năng động mà chúng ta thường gọi là ý chí, khát ái, ước muốn hay 
tham ái đã tạo thành nghiệp lực. Nghiệp lực mạnh mẽ nầy, ý chí muốn 
sinh tổn nầy, đã duy trì cuộc sống. Theo Phật giáo, không chỉ có cuộc 
sống con người mà cả thế gian hữu tình nầy đều bị lôi kéo bởi sức 
mạnh vĩ đại nầy, đó là tâm và các tâm sở, thiện hoặc bất thiện của nó. 
Sự hiện hữu hay kiếp sống hiện tại do Ái và Thủ (Tanha-Upadana) của 
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kiếp quá khứ tạo thành. Ái và Thủ những hành động có chủ ý trong 
kiếp hiện tại sẽ tạo thành sự tái sanh trong tương lai. Theo Phật giáo 
thì chính hành nghiệp nầy đã phân loại chúng sanh thành cao thượng 
và thấp hèn. Các chúng sanh là kẻ thừa tự của nghiệp, là chủ nhân của 
nghiệp. Nghiệp là thai tạng, nghiệp là quyến thuộc, là điểm tựa, 
nghiệp phân chia các loài hữu tình; nghĩa là có liệt có ưu 
(Dhammapada 135). Theo sinh học hiện đại, sự hiện hữu hay đời sống 
mới của con người bắt đầu ngay trong khoảnh khắc kỳ diệu. Khi một tế 
bào tỉnh trùng của người cha kết hợp với tế bào hay noãn bào của 
người mẹ. Đây là khoảnh khắc tái sanh. Khoa học chỉ đề cập đến hai 
yếu tố vật lý thông thường. Tuy nhiên, Phật giáo nói đến yếu thố thứ 
ba được xem là thuần túy tinh thần. Theo Kinh Mahatanhasamkhaya 
trong Trung Bộ Kinh, do sự kết hợp của 3 yếu tố mà sự thụ thai xãy ra. 
Nếu người mẹ và cha giao hợp với nhau, nhưng không đúng thời kỳ thụ 
thai của ngươì mẹ, và chúng sanh sẽ tái sanh không hiện diện, thì một 
mầm sống không được gieo vào, nghĩa là bào thai không thành hình. 
Nếu cha mẹ giao hợp đúng thời kỳ thụ thai của người mẹ, nhưng không 
có sự hiện diện của chúng sanh sẽ tái sanh, lúc đó cũng không có sự 
thụ thai. Nếu cha mẹ giao hợp với nhau đúng thời kỳ thụ thai của 
người mẹ và có sự hiện diện của chúng sanh sẽ tái sanh, lúc ấy mầm 
sống đã được gieo vào bào thai thành hình. Yếu tố thứ ba chỉ là một 
thuật ngữ cho thức tái sanh. Cũng cần phải hiểu rằng thức tái sanh nầy 
không phải là một “tự ngã” hay “linh hồn” hoặc một thực thể cảm thọ 
quả báo tốt xấu của nghiệp thiện ác. Thức cũng phát sanh do các 
duyên. Ngoài duyên không thể có thức sanh khởi. 


The Wheel oƒ Becoming 


A Sanskrit term which means the “wheel of becoming.” A pIctorial 
representation of the cycle of bìrth, death, and rebirth, which has 
Images of the six destinies (gatI) into which sentient beings may be 
born: gods, demi-gods, humans, animals, hungry-ghosts, and hell- 
beings. In Tibetan versions of this motif, Yama, the god of death, 1s 
often shown with fangs hanging over a wheel divided Into sIX pafts. 
Yama symbolizes the ever-present reality of death, the inevitable end 
of all beings caught up In cyclic existence (samsara). In the center of 
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the wheel one commonly finds animals representing the forces that 
perpetuate the cycle: I) a pig, which represenfs Ignorance; 2) a cock, 
which represenfs desire; and 3) a snake, which represents hatred or 
aversion. The outer rim of the wheel commonly contains 
representations of the twelve links of the cycle of dependent arising 
(pratitya-samutpada). “Bhava” Is a state of existence (being), or the 
process of existence. Sometimes translated as “Dharma.” Sometimes 
translated as “Lakshana.” Every kind of being in the three worlds (in 
the desire, desireless and formless). The tenth link 1n the chain of 
conditioned arising. In Mahayana, Bhava (becoming) 1s brought Into 
opposition with nothingness (shunyata). Here, “Bhava” 1s anything that 
can be relied upon In the visible or invisible realm. It mans any state 
which lies betwee birth and death, or beginning and end. According to 
the Path of Purification, there are two kinds of becoming: karma- 
process becoming and rebirth-process becoming. There are three other 
kinds of existence, or three states of mortal existence 1n the trailikya. 
They are qualities (good, bad, length, shortness), phenomenal things 
(thngs which exist only in name, 1.e. all things are combinations of 
other things and are empirically named), and real things (the false view 
of Hinayana that things, or elements of which they are made, are real; 
the noumenal or imaginary, understood as facts and not as 1llusions). 
According to The Connected Discourses of the Buddha, Chapter 
Esanavaggo (Searches), there are three kinds of existence. They are 
sense-sphere existence (existence In the realm of desire), form-sphere 
©xIstence (existence 1n the realm of form), and formless-sphere 
©xistence (exIstence 1n the realm of formlessness or Immaterial realm). 
Besides, there are three other kinds of becoming. They are the present 
exIstence or the present body and mind, the Intermediate state of 
exIstence, and existence in the future state. According to the Mind- 
Only School, according to the Buddhist idea, all things are born from 
mind and consist of mind only. Especially in the 1dealistic theory, what 
we generally call existence proceeds from consciousness. According to 
the Mind-Only School, everything that exists 1s classified as to the 
nature Of 1fs origin Into three specIes. #ïzsf, ƒalse existence (parikalpia- 
laksana), also called “Character of Sole Imagination.” Those of false 
exIstence which are at the same time bereft of an original substance 
(adravya), Just like a ghost that exIsts merely 1n one”s Imagination but 
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not 1n reality. Second, fenpordry ör transitory existence (parafantra- 
laksana), also called “Character of Dependence upon others.” 'Those of 
temporary or transitory existence, having no permanent character 
(asvabhava), like a house that 1s built by timbers, stones, tiles, etc. Ït 
exIsts only by a combination of causes or causal combination, and 1s 
not self-existent. It has no permanent reality. 7rd, †rue existence 
(parinispanna-laksana), also called “Character of Ultimate Reality.” 
Those of true existence, that 1s fo say, non-exIstent in the highest sense 
of the word, bereft of all false and temporary nature (alaksana). This 1s, 
1n truth, not non-existence but transcendental existence. This 1s also 
called the “Substratum of all” and can be known only by a person of 
supreme knowledge. It represents merely the remainder after the 
eliminatlon of the first two. Rebirth 1s becoming since it becomes. 
Rebirth-process becoming brIefÏy 1s agsregates generated by karma. Ït 
1S Of nine kinds. #7zsí, sense-desire becoming, the kind of becoming 
poSsessed of sense-desires; second, fine-material becoming, the kind of 
becoming possessed of fine material; /h;rđ, immaterial becoming, the 
kímd of becoming possessed of Iimmaterlal; ƒouríh, percIpIent 
becoming, the kind of becoming possessed of perception; ƒ7?h, non- 
perciplent becoming, the kind of becoming possessed of non- 
perception; s¡ix/h, neither-percipIent-nor-non-percipient becoming, the 
kind of becoming possessed of neither perception nor non-perceptIon; 
$evenfh, one-constituent becoming, the kind of becoming possessed of 
one constituent; eiehh, four-consttuent becoming, the kind of 
becoming possessed of four constituents; øéíh, five-constituent 
becoming, the kind of becoming possessed of five constituents. 

The karma-process Itself 1s karma-process becoming. The karma 
should be understood as becoming. The karma-process becoming 1n 
brief 1s both volition also and the s(ates covetousness, efc., associated 
with the volition and reckoned as karma too. Karma-process becoming 
consIsts of the formation of merit, the formation of demerit, the 
formation of the imperturbable, either with a small (limited) plane or 
with a large plane. All karmas that lead to becoming are called karma- 
process becoming. Karmic process 1s the energy that out of a present 
life conditions a future life in unending sequence. In this process there 
1s nothing that passes or transmigrates from one life to another. Ít 1s 
only a movemert that continues unbroken. The being who passes away 
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here and takes birth elsewhere 1s neither the same person nor a totally 
different one. There 1s the last moment of conscIousness (Cuti-citta or 
vinnana) belonging to the Iimmediately previous life; immediately next, 
upon the cessation of that conscIousness, but conditioned by 1t, there 
arises the first moment of consciousness of the present birth which 1s 
called a relinking or rebirth-consclousness (patisandhi-vinnana). 
Similarly, the last thought-moment In this le conditions the first 
thought-moment In the next. In this way consclousness comes Into 
being and passes away yielding place to new consciousness. Thus, this 
perpetual stream of consciousness øoes on until existence ceases. 
Existence 1n a way 1s conscIousness, the wIÏll to live, to confinue. 

Life or the becoming according to Buddhism 1s suffering; suffering 
dominates all life. It is the fundamental problem of life. The world 1s 
suffering and afflicted, no being 1s free from this bond of misery and 
this 1s a universal truth that no sensible man who sees things In theIr 
proper perspective can deny. The recognition of this universal fact, 
however, Is not totally denial of pleasure or happiness. The Buddha, 
the Lord over suffering, never denied happiness In life when he spoke 
of the universality of suffering. The psycho-physical organism of this 
becoming or the body undergoes Incessant change, creates new 
psycho-physical processes every ¡Instant and thus preserves the 
potentiality for future organic processes, and leaves the gap between 
one moment and the next. We live and die every moment of our lives. 
lt is merely a coming Into being and passing away, a rise and fall 
(udaya-vaya), like the waves of the sea. This change of contIinuIty 1s 
the psycho-physical process of this becoming, which 1s patent to us this 
life does not cease at death but continues incessantly. It is the dynamic 
mind-flux that 1s known as wIill, thirst, desire, or craving which 
consfitutes karmic energy. This mighty force, this wIll to live, keeps 
le going. According to Buddhism, it 1s not only human life, but the 
enfire sentient world that 1s drawn by this tremendous force, this mind 
with 1ts menfal factors, good or bad. The present becoming or present 
birth 1s brought about by the craving and clinging karma-volition 
(tanha-upadana) of past births, and the craving and clinging acts of wIll 
of the present birth bring about future rebirth. According to Buddhism, 
It 1S this karma-volilon that divides beings ¡into híph and low. 
According the Dhammapada (135), beings are hiers of theirr deeds; 
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bearers of their deeds, and their deeds are the womb out of which they 
spring, and through their deeds alone they must change for the better, 
remark themselves, and win liberation from 1ll. According to modern 
biology, a new becoming or a new human life begins In that miraculous 
Instant when a sperm cell from the father merges with an egg cell or 
ovum within the mother. This 1s the moment of birth. ScIence speaks of 
only these two physical common factors. Buddhism, however, speaks 
of a thưrd factors which 1s purely mental. According to the 
Mahatanhasamkhaya-sutta in Majjhima Nikaya, by the conJunction of 
three factors does conception take place. If mother and father come 
together, but If 1s not the mother”s proper season, and the being to be 
reborn (gandhabba) does not present itself, a gern of life 1s not planted. 
lf the parents come together, and it is the mother”s proper season, but 
the being to be reborn 1s not present, then there 1s no conception. lf the 
mother and father come together, and 1t 1s the mother”s proper season 
and the being to be reborn 1s also present, then a germ of life 1s planted 
there. The third factor 1s simply a term for the rebirth consciousness 
(patisandhi-vinnana). It should be clearly understood that this rebirth 
COnscIousness 1s not a ^self” or a “soul” or an “ego-entity” that 
experiences the fruits of good and evil deeds. Consciousness 1s alsO 
generated by conditions. Apart from condition there 1s no arIsing of 
CONSCIOusness. 
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Chương Bảy 
Chapter Seven 


Sơ Lược Về Sanh Tử 


I. Tổng Quan Về Sanh Tử: 

Trong niềm tin Phật giáo, cái gọi là sanh tử và tái sanh là sự tái kết 
hợp của thể xác và tinh thần. Sau khi thân vật chất chết đi, thì thần 
thức hay tâm sẽ tái phối hợp một hình thức vật thể mới để trở thành 
một sự hiện hữu khác. Sự tái sanh là do hậu quả của nghiệp. Theo 
niềm tin Phật giáo, không có sự đầu thai của một linh hồn hay một 
chất nào từ một thân xác nầy đến một thân xác khác. Cái thực sự xãy 
ra tiến trình tư tưởng chủ động của người sắp chết (Javana) phóng ra 
một số lực thay đổi tùy theo sự thanh tịnh của năm chập tư tưởng trong 
loạt nầy. Những lực nầy gọi là “năng lượng nghiệp” (Karma vega) tự 
nó lôi cuốn vào lớp vật chất tạo ra bởi cha mẹ trong dạ con người mẹ. 
Uẩn vật chất trong hợp chất phôi thai phải có những đặc tính khả dĩ có 
thể tiếp nhận loại năng lượng nghiệp đặc biệt nầy. Sự lôi cuốn theo 
cách thức này của những loại uẩn vật chất khác nhau tạo ra bởi cha mẹ 
xuất hiện do hoạt động của cái chết và đem lại sự tái sinh thuận lợi 
cho người sắp chết. Một tư tưởng bất thiện sẽ đưa đến một sự tái sanh 
không thuận lợi. Khi đầu thai, mỗi mỗi chúng sanh đều có hình dáng 
xấu đẹp, sang hèn khác nhau, đó đều là do các nghiệp nhân đã tạo ra 
khi còn mang thân tiền hữu cảm thành. 

Sanh tử và tái sanh còn có nghĩa là “Luân Hồi”. Luân là bánh xe 
hay cái vòng, hồi là trở lại; luân hồi là cái vòng quanh quẩn cứ xoay 
vần. Luân hồi sanh tử trong đó chúng sanh cứ lập đi lập lại sanh tử tử 
sanh tùy theo nghiệp lực của mình. Điều gì xảy ra cho chúng ta sau khi 
chết? Phật giáo dạy rằng sau khi chết thì trong một khoảng thời gian 
nào đó chúng ta vẫn ở trạng thái hiện hữu trung gian (thân trung ấm) 
trong cõi đời này, và khi hết thời gian này, tùy theo nghiệp mà chúng 
ta đã từng kết tập trong đời trước, chúng ta sẽ tái sanh vào một cõi 
thích ứng. Phật giáo cũng chia các cõi khác này thành những cảnh giới 
sau đây: địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, a tu la, nhân, thiên, thanh văn, 
duyên giác, bổ tát, và Phật. Nếu chúng ta chết trong một trạng thái 
chưa giác ngộ thì tâm thức chúng ta sẽ trở lại trạng thái vô minh, sẽ tái 
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sanh trong lục đạo của ảo tưởng và khổ đau, và cuối cùng sẽ đi đến già 
chết qua mười giai đoạn nói trên. Và chúng ta sẽ lặp đi lặp lại cái vòng 
này cho đến tận cùng của thời gian. Sự lặp đi lặp lại này của sanh tử 
và tái sanh được gọi là “Luân Hồi.” Nhưng nếu chúng ta làm thanh tịnh 
tâm thức bằng cách nghe Phật pháp và tu Bồ Tát đạo thì trạng thái vô 
minh sẽ bị triệt tiêu và tâm thức chúng ta sẽ có thể tái sinh vào một cõi 
tốt đẹp hơn. Vì vậy, thế giới nầy là Ta bà hay Niết bàn là hoàn toàn 
tùy thuộc vào trạng thái tâm. Nếu tâm giác ngộ thì thế giới nầy là Niết 
bàn. Nếu tâm mê mờ thì lập tức thế giới nầy biến thành Ta Bà. Vì vậy 
Đức Phật dạy: “Với những ai biết tu thì ta bà là Niết Bàn, và Niết Bàn 
là ta bà.” 

Có một vấn để về đời sống con người không thể giải quyết được 
bằng tri thức và nỗ lực của chính mình, đó là vấn để sanh tử. Tuổi thọ 
của con người đã tăng lên khá nhiều theo với sự phát triển của y khoa 
và không nghi ngờ gì nữa là nó sẽ còn gia tăng trong tương lai. Tuy 
nhiên, cái chết vẫn đến với chúng ta không một chút thay đổi. Theo 
bản năng, chúng ta cảm thấy cái chết đáng ghét và đáng sợ. Người trẻ 
không cảm thấy bị ảnh hưởng bởi cái chết vì họ hãy còn tràn đầy nhựa 
sống và cảm giác mạnh mẽ đến nỗi họ không nghĩ đến cái chết đúng 
thật như nó. Họ không sợ cái chết vì họ không nghĩ về nó. Nếu họ chịu 
nghĩ về cái chết một cách nghiêm túc, chắc chắn họ sẽ run lên vì sợ. 
Một người đang lâm trọng bệnh hẳn phải kinh hãi hơn biết bao nhiêu! 
Tim người ấy hẳn phải như vỡ ra vì kinh hãi và cô đơn khi người ấy 
nghĩ đến cái chết có thể xảy đến cho mình bất cứ lúc nào. Hơn nữa, vì 
cơn đau sẽ hành hạ người ấy. Ý nghĩ về cái chết sẽ tăng nỗi đau của 
người ấy lên gấp đôi trong những ngày còn lại. Có người có thể bảo 
rằng anh ta không đặc biệt sợ cái chết. Nhưng người ấy chỉ nói thế khi 
anh ta không đối mặt với cái chết. Chắc chắn anh ta sẽ không thể giữ 
được bình tĩnh vào lúc cái chết thực sự đến gần. Tuy rằng đôi khi nỗi 
khổ vì đau đớn quả thật làm cho chúng ta quên đi rằng những ray rức 
thật sự về cái chết. Khi ta cảm thấy đau đớn cùng cực thì tâm ta ngập 
tràn niềm ao ước được giải thoát khỏi đau đớn đến nỗi ta có thể quên 
đi nỗi kinh hãi về cái chết. Tuy nhiên, trong một ý nghĩa nào đó, mọi 
người cũng giống như những tội nhân bị xử án tử hình. Thời điểm sẽ 
đến khi mọi người chắc chắn sẽ phải chết. Khi y khoa tiến bộ xa hơn, 
khổ đau thể chất của con người lúc sắp chết có thể được giảm thiểu . 
Nhưng cho dù như thế, con người cũng không thoát khỏi sợ hãi, lo lắng 
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và khổ đau về chính cái chết. Chỉ có một con đường để thoát khỏi sự 
đe dọa của cái chết. Đó là một tôn giáo mà nhờ nó chúng ta có thể tin 
vào cuộc sống vĩnh cửu, rằng chúng ta không chết, sự sống của chúng 
ta chỉ thay đổi hình thức mà thôi. Khi chúng ta có thể toàn thiện tâm 
thức nhờ tôn giáo, chúng ta sẽ thực sự thoát khỏi sự sợ hãi và khổ đau 
về cái chết. 

Chúng ta không những chỉ bị đeo đẳng bởi những ray rức về cái 
chết mà còn bởi sự khổ đau về sự sống nữa. Ngày và đêm, chúng ta bị 
tấn công bởi những khổ đau vật chất, cơ thể, tinh thần và những khổ 
đau khác nữa. Trong bao nhiêu đau khổ này, hai khổ đau về vật chất, 
cơ thể cần phải được giảm thiểu nhờ tri thức và nỗ lực của con người. 
Mặc dù trình độ hiểu biết của chúng ta chưa thể loại bỏ hoàn toàn hai 
hình thức khổ đau này được, nhưng chúng ta cũng đang được giảm 
thiểu dần theo với sự phát triển của tri thức của con người. Thật vậy, 
những khổ đau này hầu như sớm muộn gì cũng có thể biến mất. Khi 
người ta đối mặt với một nỗi khổ đau trầm trọng đến nỗi người ta 
không thể kiểm soát nó dù đã hết sức cố gắng thì người ta cảm thấy 
như mình phải nương tựa vào một cái gì đó có năng lực hơn mình, một 
cái gì tuyệt đối, và người ta cầu cứu. Người ta giao cả thân tâm mình 
cho năng lực tuyệt đối này như là bảo rằng: “Xin Ngài cứ tùy tiện. Tôi 
xin dâng mọi sự lên Ngài.” Chúng ta nên nương tựa vào cái gì? Chúng 
ta nên giao thân tâm mình cho cái gì? Người nguyên thủy sùng bái mặt 
trời, núi non, thú vật, cây cỏ, hay những người khác và những thần linh 
cư ngụ bên trong họ. Nhưng cách xử sự như thế rõ ràng ngày nay 
không còn nữa. Người ta tin theo một hình thức tôn giáo tiến bộ hơn là 
nương tựa vào những năng lực tuyệt đối của tôn giáo ấy, nương tựa 
vào một vị thần linh được xem là đấng toàn năng sáng tạo và cai quản 
mọi sự ở trên trời và trên mặt đất. Họ xoay xở để đạt được an tâm ở 
một mức độ nào đó bằng cách cầu nguyện và xin vị thần linh này giúp 
đỡ họ. Nhưng ngay cả sự an tâm này cũng chỉ giới hạn. Chúng ta 
không thể đạt được sự bảo đảm và bình an tuyệt đối từ một thần linh 
như thế vì vị thần linh này hiện hữu vĩnh viễn tại một cõi siêu thế nào 
đó như một cõi trời chẳng hạn. Một vị thần từ cõi trời mà nhìn xuống 
cõi đời một cách uy nghiêm, một vị thần trừng phạt cái ác một cách 
tàn nhẫn và ban thưởng cho cái thiện, vị thần này càng có khả năng 
tuyệt đối bao nhiêu thì chúng ta càng trở nên lệ thuộc và đồng thời 
càng cảm thấy sợ hãi bấy nhiêu vì chúng ta không biết đến khi nào 
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chúng ta có thể bị vị thần này bỏ rơi hay khi nào chúng ta có thể bị 
ngài trừng phạt. Vì thế, chúng ta sống trong kinh sợ vì thần này, dù 
chúng ta đã dốc lòng nương tựa vào ngài. Với sự lệ thuộc tâm thức như 
thế vào một sức mạnh bên ngoài, chúng ta không thể nào đạt được sự 
an tịnh tâm thức thật sự. 

Chúng ta có thể nương tựa vào cái gì đó bên trong chúng ta không? 
Không, cái ấy cũng không đáng tin cậy vì tâm chúng ta luôn bị ảo 
tưởng. Thân ta cũng không đáng tin cậy vì cuối cùng thân cũng bị tan 
rã. Nếu chúng ta có thể nương tựa hoàn toàn vào cái gì đó bên trong 
chúng ta thì chúng ta sẽ không cần đến tôn giáo và sẽ có thể tự cứu 
mình bằng chính nỗ lực của mình. Thế thì chúng ta nên nương tựa vào 
cái gì để được cứu độ? Ở đây chúng ta phải nhớ đến lời Đức Phật dạy: 
“Hãy tự mình làm ánh sáng cho mình, hãy lấy Pháp làm ánh sáng cho 
mình,” đây là lời mà Đức Phật đã nói với tôn giả A Nan, một trong 
mười đại đệ tử của Ngài trước khi Ngài nhập diệt. Ngài A Nan nghĩ 
rằng: “Khi Đức Thế Tôn, bậc Đạo sư tối thắng nhập diệt, chúng ta sẽ 
nương tựa vào ai trên đời này để tu tập và sinh sống?” Đáp lại nỗi lo 
lắng của A Nan, Đức Phật dạy ngài như sau: “Này A Nan! Trong tương 
lai, các ông nên tự mình làm ánh sáng cho mình và nên nương tựa vào 
chính mình. Các ông chớ nương tựa vào ai khác. Các ông cũng nên lấy 
Pháp làm ánh sáng cho mình và nên nương tựa vào Pháp. Các ông chớ 
nương tựa vào ai khác.” Chúng ta có thể đạt được cái tâm thức như thế 
bằng cách nào? Không cần phải nói, đó là cách không ngừng học tập 
giáo lý của Đức Phật và làm cho giáo lý ấy bắt rễ sâu trong tâm nhờ tư 
duy về nó. Ta phải hiểu chắc trong tâm rằng sự sống của ta cần hợp 
nhất với sự sống của vũ trụ hay của Đức Phật. Đây thực sự là thiển 
định, theo quan điểm tôn giáo. Nhờ loại thiển định này, ta có thể thanh 
tịnh được cả cái tâm mà không có ý thức đến, tức là tiềm thức của ta 
và có thể khiến tư duy và hành sử của ta hài hòa một cách tự nhiên với 
hoàn cảnh chung quanh. Nếu tư duy và hành sử của ta hài hòa với 
hoàn cảnh chung quanh thì những khổ đau lo lắng không làm ta rối 
rắm. Trạng thái tâm thức này là sự an tịnh thực sự của tâm; đấy là cấp 
độ của “Niết Bàn là tịch lặng,” cấp độ tịch lặng tuyệt đối trong đó 
chúng ta không nắm bắt vào cái gì cả. Trạng thái tâm thức này không 
bị giới hạn vào sự an tâm thụ động. Cái tâm thức được sự sống vũ trụ 
lớn lao làm cho sinh động của chúng ta sẽ cho chúng ta niểm hy vọng 
và sự can đảm lớn lao. Năng lực tuôn ra từ tâm thức này khiến ta tiến 
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lên mà thể hiện cuộc sống hằng ngày, sự nghiệp và Bồ Tát đạo của ta 
nhằm vì lợi ích cho người khác ở trên đời này. 


II. Những Nguyên Nhân Đưa Đến Sanh Tử: 

Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, phần Thập Hành Ấm 
Ma, Đức Phật đã nhắc ngài A Nan về hai thứ vô nhân như sau: “Ông A 
Nan nên biết các người thiện nam trong tam ma địa được chính tri ấy, 
chính tâm yên lặng sáng suốt. Mười loại Thiên ma chẳng tìm được chỗ 
tiện, để được tinh nguyên cùng tột căn bản của 12 loài sinh. Đối trong 
bản loại, cái sinh cơ căn nguyên tỏ bày. Xem xét cái trạng thái u thanh 
viên động bản nguyên. Trong cái viên nguyên mới khởi ra cái so đo 
chấp trước. Người ấy bị đọa vào hai vô nhân luận.” Một là người đó 
thấy gốc vô nhân. Tại sao? Người ấy đã được sinh cơ toàn phá, nhờ 
nhãn căn 800 công đức, thấy trong tám vạn kiếp: chúng sanh theo dòng 
nghiệp chảy quanh, chết chỗ đây, sinh chỗ kia. Chỉ thấy chúng sanh 
luân hồi trong ngần ấy. Ngoài tám vạn kiếp ra, bặt không thấy gì nữa. 
Bèn cho là những chúng sanh trong thế gian mười phương, ngoài tám 
vạn kiếp, không có nhân tự có. Bởi so đo chấp trước, mất chính biến 
tri, đọa lạc vào ngoại đạo, mê lầm tính Bồ Đề. Hai là người thấy cuối 
vô nhân. Tại sao? Người ấy đối với sinh cơ, đã thấy căn nguyên, như 
người sinh người, chim sanh chim. Con qua thì từ xưa nay vẫn đen, cò 
vẫn trắng. Người và trời vẫn đi thẳng, súc sanh vẫn đi ngang. Sắc trắng 
chẳng phải giặt rữa mà thành. Sắc đen chẳng phải nhuộm mà nên. Từ 
tám vạn kiếp, không có dời đổi. Nay hết cái hình ấy, cũng lại như vậy, 
mà tôi vẫn chẳng thấy Bồ Đề. Thế nào lại có sự thành Bồ Đề? Mới 
biết ngày nay các vật tượng đều gốc không nhân. Vì so đo chấp trước 
như thế, mất chính biến tri, đọa lạc ngoại đạo, mê lầm tính Bồ Đề. 

Theo Phật giáo, có bốn nhân sanh tử của con cái: Một là báo ân 
làm con đã mang với cha mẹ từ đời trước. Để trả ân đứa nhỏ phải sanh 
ra làm con và trọn đời phục dịch lao khổ. Hai là báo oán hay đòi quả 
báo đối với những sai lầm đời trước của cha mẹ. Để đòi quả báo cho 
những việc sai lầm của cha mẹ đời trước, trẻ con sanh vào gia đình cha 
mẹ để làm con. Khi còn nhỏ chúng đã ngỗ nghịch, lúc lớn thì gây họa 
và làm lụy đến mẹ cha. Khi cha mẹ còn sống thì không nuôi dưỡng, 
mà còn làm nhục lây đến tổ tiên khi cha mẹ đã chết rồi. Ba là vì trả nợ 
đã thiếu cha mẹ từ đời trước nên sanh làm con, nếu nợ nhiều thì trả 
đến mãn đời song thân, nếu nợ ít thì trả xong rồi đi. Bốn là đòi nợ đời 
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trước mà cha mẹ đã thiếu mình bằng cách sanh vào làm con. Nếu nợ ít 
thì cha mẹ chỉ lo nuôi nấng, ăn mặc, thuốc men, học hành, cưới gả. 
Nếu nợ to thì lắm khi đứa con ăn xài phung phí phá tan sự nghiệp. 


LHIL Sanh Tử Trong Sáu Nẻo: 

Theo niềm tin Phật giáo, sanh tử chỉ là hai điểm trong vòng tròn 
luân hồi mà thôi. Thân nầy chết, thân kia sanh. Chúng sanh sanh tử vì 
nghiệp lực. Không có sự đầu thai của một linh hồn hay một chất nào từ 
một thân xác nầy đến một thân xác khác. Cái thực sự xẩy ra tiến trình 
tư tưởng chủ động của người sắp chết (Javana) phóng ra một số lực 
thay đổi tùy theo sự thanh tịnh của những chập tư tưởng trong loạt nầy. 
Những lực nầy gọi là “năng lượng nghiệp” (Karma vega) tự nó lôi 
cuốn vào lớp vật chất tạo ra bởi cha mẹ trong dạ con người mẹ. Uẩn 
vật chất trong hợp chất phôi thai phải có những đặc tính khả dĩ có thể 
tiếp nhận loại năng lượng nghiệp đặc biệt nầy. Sự lôi cuốn theo cách 
thức này của những loại uẩn vật chất khác nhau tạo ra bởi cha mẹ xuất 
hiện do hoạt động của cái chết và đem lại sự tái sinh thuận lợi cho 
người sắp chết. Một tư tưởng bất thiện sẽ đưa đến một sự tái sanh 
không thuận lợi. Khi đầu thai, mỗi mỗi chúng sanh đều có hình dáng 
xấu đẹp, sang hèn khác nhau, đó đều là do các nghiệp nhân đã tạo ra 
khi còn mang thân tiền hữu cảm thành. Thân này chết để tái sanh vào 
thân khác. Nơi chúng sanh đầu thai (tái sanh) tùy thuộc vào nghiệp tốt 
hay xấu của từng chúng sanh. Niểm tin chúng sanh, kể cả con người có 
một chuỗi dài nhiều đời sống, và chỉ dừng lại khi nào không còn sự 
chấp thủ vào bất cứ thứ gì trên đời này. Điều này chỉ xảy ra khi đã tìm 
thấy Phật tánh. Đây là niềm tin rất phổ biến trong các tín đồ Phật giáo. 

Sanh và Tử là do hậu quả của nghiệp. Học thuyết tái sanh được 
mọi trường phái Phật giáo tán đồng (ủng hộ). Theo học thuyết này, tất 
cả chúng sanh đều mắc kẹt trong vòng luân hồi sanh, tử, tái sanh, và 
hiện trạng của họ là do những hành động trong quá khứ hay nghiệp mà 
có. Theo niễm tin Phật giáo, không có sự đầu thai của một linh hồn 
hay một chất nào từ một thân xác nầy đến một thân xác khác. Cái thực 
sự xảy ra tiến trình tư tưởng chủ động của người sắp chết (Javana) 
phóng ra một số lực thay đổi tùy theo sự thanh tịnh của năm chập tư 
tưởng trong loạt nầy. Những lực nầy gọi là “năng lượng nghiệp” 
(Karma vega) tự nó lôi cuốn vào lớp vật chất tạo ra bởi cha mẹ trong 
dạ con người mẹ. Uẩn vật chất trong hợp chất phôi thai phải có những 
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đặc tính khả dĩ có thể tiếp nhận loại năng lượng nghiệp đặc biệt nầy. 
Sự lôi cuốn theo cách thức này của những loại uẩn vật chất khác nhau 
tạo ra bởi cha mẹ xuất hiện do hoạt động của cái chết và đem lại sự tái 
sinh thuận lợi cho người sắp chết. Một tư tưởng bất thiện sẽ đưa đến 
một sự tái sanh không thuận lợi. Khi đầu thai, mỗi mỗi chúng sanh đều 
có hình dáng xấu đẹp, sang hèn khác nhau, đó đều là do các nghiệp 
nhân đã tạo ra khi còn mang thân tiền hữu cẩm thành. Vì vòng sanh tử 
này không tránh được quan hệ với khổ đau và chết chóc, Phật giáo cho 
rằng thoát khỏi luân hồi là mục tiêu mà ai cũng mong muốn. Điều này 
được thực hiện qua việc tu tập, quan trọng nhất là thiển định về thực 
chất của vạn hữu. Học thuyết tái sanh trở nên trở ngại cho Phật tử hiện 
thời, nhất là những người cải đạo từ những quốc gia Tây phương, nơi 
mà nên văn hóa không chấp nhận ý niệm tái sanh. Tuy nhiên, học 
thuyết này lại vô cùng quan trọng trong quan điểm Phật giáo, vì tất cả 
những thái độ thành khẩn tu tập đều phát xuất từ việc thông hiểu học 
thuyết tái sanh. 

Tái sanh nơi địa ngục, chúng sanh phải luôn chịu khổ đau. Đây là 
một trong tám điều kiện hay hoàn cảnh khó gặp Phật pháp, hay tám 
chỗ chướng nạn, một khi sanh vào thì chẳng có thể tu học cho thành 
đạo được. Tái sanh làm ngạ quỷ, nơi chúng sanh chẳng bao giờ cảm 
thấy dễ chịu và luôn ham muốn. Đây là một trong tám điều kiện hay 
hoàn cảnh khó gặp Phật pháp, hay tám chỗ chướng nạn, một khi sanh 
vào thì chẳng có thể tu học cho thành đạo được. Tái sanh vào cõi súc 
sanh, nơi chúng sanh không có khả năng hiểu biết Phật pháp. Tái sanh 
làm người bao gồm sự tái sanh làm những người đui, điếc, câm, què. 
Đây cũng là một trong tám điều kiện hay hoàn cảnh khó gặp Phật 
pháp, hay tám chỗ chướng nạn, một khi sanh vào thì chẳng có thể tu 
học cho thành đạo được, hoặc tái sanh làm người trong thời không có 
Như Lai, hay trong buổi chuyển tiếp sau thời Phật nhập diệt và thời 
Đức Hạ sanh Di Lặc Tôn Phật. Trong thời kỳ nầy, chúng sanh chỉ biết 
nhàn đàm hý luận về Phật pháp chứ không chịu tu tập. Đây cũng là 
một trong những điều kiện hay hoàn cảnh khó gặp Phật pháp, hay tám 
chỗ chướng nạn, một khi sanh vào thì chẳng có thể tu học cho thành 
đạo được. Ngoài ra, chúng sanh có thể tái sanh trong cõi người giàu 
sang phú quý; hoặc tái sanh làm thức giả hay triết giả phàm phu. Tái 
sanh làm thức giả hay triết giả phàm phu, những chúng sanh tưởng 
mình là thế trí biện thông, biết hết mọi thứ nên không còn muốn tu tập 
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theo Phật. Đây cũng là một trong tám điều kiện hay hoàn cảnh khó 
gặp Phật pháp, hay tám chỗ chướng nạn, một khi sanh vào thì chẳng có 
thể tu học cho thành đạo được. Chúng sanh có thể tái sanh vào cõi 
người và xuất gia tu hành đắc đạo. Chúng sanh có thể tái sanh vào Bắc 
€u lô châu, nơi chúng sanh luôn vui sướng ngũ dục làm cho chúng sanh 
không còn thiết gì đến tu hành Phật pháp. Đây cũng là một trong tám 
điều kiện hay hoàn cảnh khó gặp Phật pháp, hay tám chỗ chướng nạn, 
một khi sanh vào thì chẳng có thể tu học cho thành đạo được. Chúng 
sanh cũng có thể tái sanh vào những cõi trời từ Tứ Thiền Thiên đến Tứ 
Thiên Vương, như các cõi trời Dạ ma, trời dục giới, trời Đao lợi, trời 
Đâu Suất, trời Hóa Lạc, trời Phạm thiên, trời Tha Hóa, trời trường thọ, 
và Tứ thiên vương. 

Theo truyền thống Phật giáo, trong đêm giác ngộ, Đức Phật đã đưa 
ra lời xác chứng về sanh tử, tử sanh... Ngài đã chứng được tam minh? 
và cái biết đầu tiên của Ngài là biết về tiền kiếp. Ngài đã nhớ lại Ngài 
đã sanh ra trong những hoàn cảnh nào ở tiền kiếp. Ngoài Đức Phật ra, 
các đệ tử nổi trội của Đức Phật cũng có thể nhớ lại được tiền kiếp của 
họ. Chẳng hạn như ngài A Nan, có khả năng nhớ lại tiền kiếp sau khi 
thọ giới. Tương tự, qua lịch sử Phật giáo, có nhiều vị thiển sư và Thánh 
Tăng đã có thể nhớ lại tiền kiếp của mình. Trong Phật giáo, tiến trình 
“sanh, tử và tái sanh” là một phần của tiến trình của những thay đổi 
liên tục. Thật vậy, không phải là chết rồi mới tái sanh mà chúng ta 
sanh, tử, rồi tái sanh trong từng phút từng giây. Cũng giống tiến trình 
thay đổi trong cơ thể con người, thí dụ như như đa số các tế bào trong 
thân thể của chúng ta đã được sanh ra, chết đi và được thay thế bằng 
những tế bào mới rất nhiều lần trong một đời người. Ngay cả những tế 
bào không được thay thế cũng phải chịu sự thay đổi nội tại liên tục. Đó 
là một phần của tiến trình “sanh, tử và tái sanh”. Tâm trí của chúng ta 
cũng vậy, chúng ta thấy trạng thái tinh thần có lúc vui, lúc buồn, thay 
đổi luôn luôn. Trạng thái nầy đi qua và được thay thế bằng trạng thái 
khác. Đức Phật biết được rằng những trạng thái nhiễu loạn và nghiệp 
lực khiến cho chúng sanh phải bị tái sanh. Trong những phút giây sắp 
từ bỏ thân nầy, thường thì phàm phu chúng ta luôn theo bản năng cảm 
thấy thèm khát, níu giữ xác thân. Chúng ta gần như hoảng loạn khi từ 
bỏ xác thân và phải vĩnh biệt mọi sự mọi vật quanh mình. Khi thấy 
mình đang từ bỏ thân xác nầy và đang kết thú mạng sống thì chúng ta 
lại cố gắng nắm chặt vào một thân thể khác. Trạng thái sanh tử trong 
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vòng luân hồi tùy thuộc nơi nghiệp lực. Theo đạo Phật, chúng sanh 
được tuyệt đối tự do chọn lựa con đường mình muốn đi. Nếu như người 
ấy muốn ở Tây phương thì phát nguyện vãng sanh Tịnh Độ, rồi tinh tấn 
niệm Phật. Còn nếu như muốn bị đọa địa ngục thì chỉ đơn giản làm ác 
là chắc chắn phải đọa. Tất cả đời sống, tất cả hiện tượng đều phải có 
tiến trình sanh tử, đều phải bắt đầu và chấm dứt. Trường phái Tam 
Luận chối bỏ điều này trên phương diện chân đế (sự thật tuyệt đối), 
nhưng công nhận điều này trên phương diện tục đế (sự thật tương đối). 
Trung Luận cho rằng sinh diệt khứ lai, chỉ là những từ ngữ tương đối và 
không thật (kỳ thật chư pháp vốn là Như Lai Tạng bất sanh bất diệt 
bất khứ bất lai). Tuy nhiên, chư Bồ Tát xem việc sanh tử là viên lâm 
của các ngài vì không nhàm bỏ. Đây là một trong mười loại viên lâm 
của chư đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nây thời được đại 
hạnh an lạc la ưu não vô thượng của Như Lai. Sanh tử cũng còn là khí 
giới của chư Bồ Tát, vì chẳng dứt hạnh Bồ Tát và luôn giáo hóa chúng 
sanh. Chư Bồ Tát an trụ nơi pháp nầy thời có thể diệt trừ những phiền 
não, kiết sử đã chứa nhóm từ lâu của tất cả chúng sanh. Hóa thân Bồ 
Tát, không do sanh tử luân hồi, hay sự sống chết của Thánh nhân 
không bị dấy lên bởi nghiệp báo hữu vi. Thời gian trôi qua thật nhanh. 
Năm tháng trôi qua thật nhanh. Đời người cũng vậy, từ lúc sanh ra đến 
khi già rồi chết, mình cũng chẳng hề hay biết. Sanh, lão, bệnh, tử quay 
cuồng nhanh chóng, mà con người thì cứ u mê cứ để hết năm nây đến 
năm khác trôi qua. Nếu chúng ta chẳng tỉnh ngộ trong vấn để sanh tử 
của chính mình thì mình vốn dĩ đã sanh ra trong u mê, rồi cũng sẽ chết 
đi một cách u mê theo nghiệp lực. Quả là một cuộc sống vô vị! 


IV. Sự Sợ Hãi Về Sanh-Tử: 

Có một vấn để về đời sống con người không thể giải quyết được 
bằng tri thức và nỗ lực của chính mình, đó là vấn để sanh tử. Tuổi thọ 
của con người đã tăng lên khá nhiều theo với sự phát triển của y khoa 
và không nghi ngờ gì nữa là nó sẽ còn gia tăng trong tương lai. Tuy 
nhiên, cái chết vẫn đến với chúng ta không một chút thay đổi. Theo 
bản năng, chúng ta cảm thấy cái chết đáng ghét và đáng sợ. Người trẻ 
không cảm thấy bị ảnh hưởng bởi cái chết vì họ hãy còn tràn đầy nhựa 
sống và cảm giác mạnh mẽ đến nỗi họ không nghĩ đến cái chết đúng 
thật như nó. Họ không sợ cái chết vì họ không nghĩ về nó. Nếu họ chịu 
nghĩ về cái chết một cách nghiêm túc, chắc chắn họ sẽ run lên vì sợ. 
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Một người đang lâm trọng bệnh hẳn phải kinh hãi hơn biết bao nhiêu! 
Tim người ấy hẳn phải như vỡ ra vì kinh hãi và cô đơn khi người ấy 
nghĩ đến cái chết có thể xảy đến cho mình bất cứ lúc nào. Hơn nữa, vì 
cơn đau sẽ hành hạ người ấy. Ý nghĩ về cái chết sẽ tăng nỗi đau của 
người ấy lên gấp đôi trong những ngày còn lại. Có người có thể bảo 
rằng anh ta không đặc biệt sợ cái chết. Nhưng người ấy chỉ nói thế khi 
anh ta không đối mặt với cái chết. Chắc chắn anh ta sẽ không thể giữ 
được bình tĩnh vào lúc cái chết thực sự đến gần. Tuy rằng đôi khi nỗi 
khổ vì đau đớn quả thật làm cho chúng ta quên đi rằng những ray rức 
thật sự về cái chết. Khi ta cảm thấy đau đớn cùng cực thì tâm ta ngập 
tràn niềm ao ước được giải thoát khỏi đau đớn đến nỗi ta có thể quên 
đi nỗi kinh hãi về cái chết. Tuy nhiên, trong một ý nghĩa nào đó, mọi 
người cũng giống như những tội nhân bị xử án tử hình. Thời điểm sẽ 
đến khi mọi người chắc chắn sẽ phải chết. Khi y khoa tiến bộ xa hơn, 
khổ đau thể chất của con người lúc sắp chết có thể được giảm thiểu. 
Nhưng cho dù như thế, con người cũng không thoát khỏi sợ hãi, lo lắng 
và khổ đau về chính cái chết. Chỉ có một con đường để thoát khỏi sự 
đe dọa của cái chết. Đó là một tôn giáo mà nhờ nó chúng ta có thể tin 
vào cuộc sống vĩnh cửu, rằng chúng ta không chết, sự sống của chúng 
ta chỉ thay đổi hình thức mà thôi. Khi chúng ta có thể toàn thiện tâm 
thức nhờ tôn giáo, chúng ta sẽ thực sự thoát khỏi sự sợ hãi và khổ đau 
về cái chết. 

Chúng ta không những chỉ bị đeo đẳng bởi những ray rức về cái 
chết mà còn bởi sự khổ đau về sự sống nữa. Ngày và đêm, chúng ta bị 
tấn công bởi những khổ đau vật chất, cơ thể, tỉnh thần và những khổ 
đau khác nữa. Trong bao nhiêu đau khổ này, hai khổ đau về vật chất, 
cơ thể cần phải được giảm thiểu nhờ tri thức và nỗ lực của con người. 
Mặc dù trình độ hiểu biết của chúng ta chưa thể loại bỏ hoàn toàn hai 
hình thức khổ đau này được, nhưng chúng ta cũng đang được giảm 
thiểu dần theo với sự phát triển của tri thức của con người. Thật vậy, 
những khổ đau này hầu như sớm muộn gì cũng có thể biến mất. Khi 
người ta đối mặt với một nỗi khổ đau trầm trọng đến nỗi người ta 
không thể kiểm soát nó dù đã hết sức cố gắng thì người ta cảm thấy 
như mình phải nương tựa vào một cái gì đó có năng lực hơn mình, một 
cái gì tuyệt đối, và người ta cầu cứu. Người ta giao cả thân tâm mình 
cho năng lực tuyệt đối này như là bảo rằng: “Xin Ngài cứ tùy tiện. Tôi 
xin dâng mọi sự lên Ngài.” Chúng ta nên nương tựa vào cái gì? Chúng 
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ta nên giao thân tâm mình cho cái gì? Người nguyên thủy sùng bái mặt 
trời, núi non, thú vật, cây cỏ, hay những người khác và những thần linh 
cư ngụ bên trong họ. Nhưng cách xử sự như thế rõ ràng ngày nay 
không còn nữa. Người ta tin theo một hình thức tôn giáo tiến bộ hơn là 
nương tựa vào những năng lực tuyệt đối của tôn giáo ấy, nương tựa 
vào một vị thần linh được xem là đấng toàn năng sáng tạo và cai quản 
mọi sự ở trên trời và trên mặt đất. Họ xoay xở để đạt được an tâm ở 
một mức độ nào đó bằng cách cầu nguyện và xin vị thần linh này giúp 
đỡ họ. Nhưng ngay cả sự an tâm này cũng chỉ giới hạn. Chúng ta 
không thể đạt được sự bảo đảm và bình an tuyệt đối từ một thần linh 
như thế vì vị thần linh này hiện hữu vĩnh viễn tại một cõi siêu thế nào 
đó như một cõi trời chẳng hạn. Một vị thân từ cõi trời mà nhìn xuống 
cõi đời một cách uy nghiêm, một vị thần trừng phạt cái ác một cách 
tàn nhẫn và ban thưởng cho cái thiện, vị thần này càng có khả năng 
tuyệt đối bao nhiêu thì chúng ta càng trở nên lệ thuộc và đồng thời 
càng cảm thấy sợ hãi bấy nhiêu vì chúng ta không biết đến khi nào 
chúng ta có thể bị vị thần này bỏ rơi hay khi nào chúng ta có thể bị 
ngài trừng phạt. Vì thế, chúng ta sống trong kinh sợ vì thần này, dù 
chúng ta đã dốc lòng nương tựa vào ngài. Với sự lệ thuộc tâm thức như 
thế vào một sức mạnh bên ngoài, chúng ta không thể nào đạt được sự 
an tịnh tâm thức thật sự. 

Chúng ta có thể nương tựa vào cái gì đó bên trong chúng ta không? 
Không, cái ấy cũng không đáng tin cậy vì tâm chúng ta luôn bị ảo 
tưởng. Thân ta cũng không đáng tin cậy vì cuối cùng thân cũng bị tan 
rã. Nếu chúng ta có thể nương tựa hoàn toàn vào cái gì đó bên trong 
chúng ta thì chúng ta sẽ không cần đến tôn giáo và sẽ có thể tự cứu 
mình bằng chính nỗ lực của mình. Thế thì chúng ta nên nương tựa vào 
cái gì để được cứu độ? Ở đây chúng ta phải nhớ đến lời Đức Phật dạy: 
“Hãy tự mình làm ánh sáng cho mình, hãy lấy Pháp làm ánh sáng cho 
mình,” đây là lời mà Đức Phật đã nói với tôn giả A Nan, một trong 
mười đại đệ tử của Ngài trước khi Ngài nhập diệt. Ngài A Nan nghĩ 
rằng: “Khi Đức Thế Tôn, bậc Đạo sư tối thắng nhập diệt, chúng ta sẽ 
nương tựa vào ai trên đời này để tu tập và sinh sống?” Đáp lại nỗi lo 
lắng của A Nan, Đức Phật dạy ngài như sau: “Này A Nan! Trong tương 
lai, các ông nên tự mình làm ánh sáng cho mình và nên nương tựa vào 
chính mình. Các ông chớ nương tựa vào ai khác. Các ông cũng nên lấy 
Pháp làm ánh sáng cho mình và nên nương tựa vào Pháp. Các ông chớ 
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nương tựa vào ai khác.” Chúng ta có thể đạt được cái tâm thức” như 
thế bằng cách nào? Không cần phải nói, đó là cách không ngừng học 
tập giáo lý của Đức Phật và làm cho giáo lý ấy bắt rễ sâu trong tâm 
nhờ tư duy về nó. Ta phải hiểu chắc trong tâm rằng sự sống của ta cần 
hợp nhất với sự sống của vũ trụ hay của Đức Phật. Đây thực sự là 
thiển định, theo quan điểm tôn giáo. Nhờ loại thiển định này, ta có thể 
thanh tịnh được cả cái tâm mà không có ý thức đến, tức là tiềm thức 
của ta và có thể khiến tư duy và hành sử của ta hài hòa một cách tự 
nhiên với hoàn cảnh chung quanh. Nếu tư duy và hành sử của ta hài 
hòa với hoàn cảnh chung quanh thì những khổ đau lo lắng không làm 
ta rối rắm. Trạng thái tâm thức này là sự an tịnh thực sự của tâm; đấy 
là cấp độ của “Niết Bàn là tịch lặng,” cấp độ tịch lặng tuyệt đối trong 
đó chúng ta không nắm bắt vào cái gì cả. Trạng thái tâm thức này 
không bị giới hạn vào sự an tâm thụ động. Cái tâm thức được sự sống 
vũ trụ lớn lao làm cho sinh động của chúng ta sẽ cho chúng ta niềm hy 
vọng và sự can đảm lớn lao. Năng lực tuôn ra từ tâm thức này khiến ta 
tiến lên mà thể hiện cuộc sống hằng ngày, sự nghiệp và Bồ Tát đạo 
của ta nhằm vì lợi ích cho người khác ở trên đời này. 


A Sumumnary 0ƒ Bữth-Death & Rebirth 


L An Overview 0ƒ Bừữrth and Death: 

In Buddhist belief, the so-called birth-death and rebrrth 1s the 
recombination of mind and matter. After passing away of the physical 
body or the matter, the mental forces or the mind recombine and 
assume a new combination In a different material form and condition In 
another existence. Rebirth 1s the result of karma. In Buddhist belief, 
there 1s no transmigration of soul or any substance from one body to 
another. What really happens 1s that the last active thought (Javana) 
process of dying man releases certain forces which vary In accordance 
with the purity of the five thought momerts In that series. These forces 
are called karma vega or karmic energy which attracts Itself to a 
material layer produced by parents in the mother s°womb. The material 
aggregates In this germinal compound must possess such characterIstIcs 
as are sulfable for the reception of that particular type of karmic 
energy. Attracion 1n this manner of various fypes of physical 
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aggregates produced by parenfs occurs through the operation of death 
and gives a favourable rebirth to the dying man. An unwholesome 
thought gives an unfavourable rebirth. Each and every type of sentient 
being wIll have different appearance whether It be beautiful or ugly, 
superior or Inferior. Thịs 1s determined and 1s manifested based solely 
on the varlous karma sentlent beings created while alive with therr 
antecedent bodIies. 

Birth-Death and Rebirth also mean “Reincarnation”, which means 
going around as the wheel turns around. The state of transmigration or 
samsara, where beings repeat cycles of birth and death according to the 
law of karma. What happens to us after death? Buddhism teaches that 
we remain for some time in the state of Intermediate existence 1n this 
world after death, and when this time 1s over, in accordance with the 
karma that we have accumulated In our previous life, we are reborn In 
another appropriate world. Buddhism also divides this other world into 
the following realms: hell, hungry ghosts, animals, demons, human 
beings, heavens, sravakas, pratyeka-buddhas, bodhisattvas, and 
buddhas. IlfÝ we die ¡in an unenlightened state, our minds 
(consciousnesses) will return to the former sfate of ignorance, and we 
wIll be reborn In the six worlds of 1llusion and suffering, and will again 
reach old age and death through the stages mentioned above. And we 
will repeat this round over and over to an ¡indefinite time. This 
perpetual repettion of bithdeath and rebrth is called 
“Iransmigration.” But If we purify our minds by hearing the Buddha's 
teachings and practicing the Bodhisattva-way, the state of Ignorance 1s 
annihilated and our minds can be reborn 1n a better world. So, whether 
the world 1s Samsara or Ñirvana depends entirely on our state of mind. 
lf our mïnd 1s enlightened, then this world 1s NIrvana; 1f our mind 1s 
unenlightened, then this world 1s Samsara. Thus the Buddha taught: 
“For those who strive to cultivate, samsara Is Nirvana, Nirvana Is 
samsara.” 

There 1s one problem of human life that cannot be solved through 
human knowledge and endeavor. This 1s the problem of life and death. 
Mans lie expectancy has Increased considerably with the 
development of medical scilence and undoubtedly will be further 
prolonged In the future. Nevertheless, death invariably comes to us all. 
We instinctively feel death to be undesirable and frightening. Young 
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people do not feel so horrified by death because they are so full of 
vitality and strong feelings that they do not think of death as 1t really 1s. 
They are not afraid of death because they do not think about It. If they 
gave It serlous consideration, they would probably tremble with fear. 
How mụuch more fear must a person who 1s seriously 1ll feel! His heart 
must almost burst with horror and loneliness when he thinks of death, 
which may come upon him at any moment. Moreover, the pain of his 
1lllness will torment him. The thought of death will double his pain 
during his remaining days. Someone may say that he 1s not especially 
afraid of death. But he says this when he 1s not confronted by death. He 
wIill surely not be able to keep his composure when the moment of 
death actually approaches. Sometimes, thouph, the suffering of pain 
actually makes us forget the true pangs of death. When we feel 
exftreme pain our minds are so filled with the desire for freedom from 
paIn that often we are able to forget our terror of death. In a sense, 
however, all people are Just like criminals sentenced to death. The 
time will come when they will all surely die. When medical sclence 
makes further progress, their physical suffering at the time of death 
may be alleviated. But even so, they wIll not be free from the terror, 
anxIety, and suffering of death 1tself. There 1s one way to be free from 
the threat of death. This 1s a religion through which we can believe In 
eternal life, that we do not die, our lives only change In form. When we 
can perfect our conscIousness through religion, we will be truly free 
†rom the terror and suffering of death. 

We are shadowed not only by the pangs of death but also by the 
suffering of life. We are assaulted day and night by material, physical, 
spiritual and other sufferings. Among these many sufferings, two, 
material and physical sufferings, should be alleviated through human 
knowledge and endeavor. Although these two forms of suffering cannot 
be entirely abolished In our present state of knowledge, they are being 
lessened bịt by bịt with the development and elevation of human 
knowledge. In fact, these kinds of suffering may almost disappear In 
time. When people encounter a serious suffering that they cannot 
resolve however hard they may try, they feel as 1f they must depend 
upon something more powerful than themselves, something absolute, 
and they ask for help. They entrust themselves body and mind to this 
absolute power, as 1Ý to say, “Do as you please. I leave everything up 
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to you.” What should we depend upon? To what should we entrust our 
body and mind? Primitive people prostrated themselves before the sun, 
mountains, animals, plants, or other human beings and spirits dwelling 
within them. But such a behavior 1s out of the question now. Bellevers 
1n a more advanced form of religion depend on 1ts absolute power, on a 
god that 1s considered to be the almighty being who creates and 
øoverns everything In heaven and on earth. They manage to obtain a 
certain degree of mental peace by praying to this god and asking his 
help. But even this peace of mind 1s limited. We cannot obtain absolute 
assurance and peace from such a god because this god exIsts externally 
1n some transcendental sphere like heaven. A god who maJestically 
looks down on the world from heaven, a god who mercilessly punishes 
evil and rewards good. The more absolute the power this god 
pOssesses, the more dependent we become and at the same time, the 
more we fear we feel because we do not know when we may be 
forsaken by the god or when we may be punished by him. For thịs 
reason, we live In a great fear of the god, although we depend upon 
him with our whole heart. With such mental dependence on an external 
Íforce, we cannot affain true mental peace or nirvana. 

Can we depend upon anything Inside ourselves? No, this 1s also 
unreliable because our mind 1s always subJect to 1llusion. Our body 1s 
also unreliable, being destined to disinteprate eventually. If we could 
depend wholly upon something within us, we would have no need of 
religion and should be able to save ourselves by our own efforts. What 
then should we depend upon for our salvaton? We must here 
remember the Buddhaˆs teaching: “Make the self your lipht, make the 
Law your light,” the words the Buddha spoke to Ananda, one of his ten 
great disciples, before dying. Ananda felt anxious, reflecting: “When 
the World Honored One, who 1s unparalleled leader and teacher, dies, 
who on earth should we depend upon In our practice and life?” In 
response to Ananda”s anxiety, the Buddha taught him as follows: 
“Ananda! In the future, you should make yourself your light and 
depend upon your own self. You must not depend upon other people. 
You should make the Law your light and depend upon the Law. You 
must not depend upon others. In what way can we gain such 
conscIousness? Needless to say, the way 1s to study the teachings of the 
Buddha repeatedly and to root them deeply 1n our minds by meditating 


94 


on them. We must keep firmly in mind the realization that our lives 
should be unified with the universal life or the Buddha. This indeed 1s 
medifaton from the religlous point of view. Through this kind of 
medifaton, we can purfy even the mind of which we cannot be 
conscIous ourselves, that 1s, our subconscIous mind, and we can make 
our thought and conduct harmonize spontaneously with our 
surroundinss. If our thought and conduct are In harmony with our 
surroundinss, sufferings and worries cannot trouble us. This menfal 
state 1s true peace of mind; 1t 1s the state of “nirvana 1s qulescence,” the 
absolute quiet state in which we cling to nothing. Thịs state of mind 1s 
not limited to a passive mental peace. Our consciousness of being 
enlivened by this great universal life gives us great hope and courage. 
Energy springs from this consciousness so that we advance to carry Out 
our dally lives, our work, and our bodhisattva-way for the benefit of 
others In this world. 


II. Causes oƒ Bừth-Death: 

According to the Surangama Sutra, book Nine, In the part of the ten 
states of formation skandha, the Buddha reminded Ananda: “Ananda, 
you should know that when the good person has obtained proper 
knowledge and his practice of samatha, his mind 1s unmoving, clear, 
and proper, and it cannot be disturbed by the ten kinds of demons from 
the heavens. He 1s now able to intently and thoroughly investigate the 
origin of all categorles of beings. As the orlgin of each category 
becomes apparent, he can contemplate the source of the subile, 
fleeting and pervasive fluctuation. But If he begins to speculate on that 
pervasive source, he could fall into error with two theories of the 
absence of cause.” First, perhaps this person sees no cause for the 
origin of life. Why? Since he has completely destroyed the mechanism 
of production, he can, by means of the eight hundred merits of the eye 
organ, see all beings in the swirling flow of karma during eIghty 
thousand eons, dying in one place and being reborn In another as they 
undergo transmigration. But he cannot see beyond eighty thousand 
eons. Therefore, he concluded that for the last eighty thousand eons 
living beings In the ten directions of this and other worlds have come 
Into being without any cause. Second, perhaps this person sees no 
cause for the end of lie. And why? Since he perceives the orIgin of 
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life, he believes that people are always born as people and birds are 
always born as birds; that crows have always been black and swans 
have always been white; that humans and gods have always stood 
upright and animals have always walked on four legs; that whiteness 
does not come from being washed and blackness does not come from 
being dyed; and that there have never been nor there will be any 
changes for eighty thousand eons. He says: “As Ï now examine to the 
end of this life, I find the same holds true. In fact, Ï have never seen 
Bodhi, so how can there be such a thing as the attainment of Bodhi? 
You should now realize that there 1s no cause for the exIstence of any 
phenomena.” Because of this speculation, he will lose proper and 
pervasive knowledge, fall into externalism, and become confused 
about the Bodhi nature. 

According to Buddhism, children are born from four causes: Flirst, 
repayIng past kindness which the child incurred a debt of gratitude to 
the parents in previous lifetime. To repay 1t, the child has come to be 
born in the parent's household and will attend painstakingly to theIr 
needs throughout therr life. Second, repaying the past wrongs which the 
parents committed In their previous life. To seek retribution, the 
children have come to be born 1n their household. Thus when they are 
still young, they are so unruly and when grown they will create 
misfortunes and calamitles Implicating their parents. In old age the 
parents wIll be left in want, and their treatment after the parents” death 
wIll not only dishonor them, but the shame wIll extend to the ancestors 
as well. Third, for repayIing past debts, the children have come to be 
reborn In their parents” household. If it is a great debt, repayment can 
be for the parents” entire lifetime. If the debt 1s small, repayment can 
cover part of the parents” lifetime before the children die. Fourth, to 
claim past debts, the children have come to be reborn In the family. If 
the debt 1s small, the parents will merely have to spend money to feed, 
clothe, education, health and helping them getting married. If the debt 
1S big, the children may sometimes deplete all the parenfts” assets. 


LII.Bừth and Death in the Six Paths: 

In Buddhist belief, birth and death are only two points 1n the cycle 
of “Birth and Death”. The passing away from one body to be reborn In 
another body. Where the being will be reborn depends on his 
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accumulated good or bad karma. There 1s no transmigration of soul or 
any substance from one body to another. What really happens Is that 
the last active thought (Javana) process of dying man releases certain 
forces which vary In accordance with the purity of the thought moments 
In that serles. These forces are called karma vega or karmic energy 
which attracts Ifself to a material layer produced by parents In the 
mother”s womb. The material aggregates In this germinal compound 
must possess such characteristics as are suitable for the reception of 
that particular type of karmic energy. Atftraction In this manner of 
Varlous fypes of physical agsregates produced by parents OCCUTS 
through the operation of death and gives a favourable rebirth to the 
dying man. An unwholesome thought gives an unfavourable rebirth. 
Each and every type of sentient being will have different appearance 
whether It be beautiful or ugly, superlor or inferior. Thịs 1s determined 
and 1s manifested based solely on the varlous karma sentient beings 
created while alive with their antecedent bodies. The original word for 
reincarnation 1s translated as transmigration. The passing away from 
one body to be reborn in another body. Where the being wIll be reborn 
depends on his accumulated good or bad karma. The belief that living 
beIngs, Including man, have a series of bodily lives, only ceasing when 
they no longer base their happiness on any of the obJects of the world. 
Thịs come about when the Buddha-nature 1s found. This belief 1s very 
common to all Buddhists. 

Birth and Death or Rebirrth 1s the result of karma. The doctrine of 
rebirth 1s upheld by all traditional schools of Buddhism. According to 
this doctrine, sentient beings (sattva) are caught up In a continuous 
round of birth, death, and rebirth, and their present state of existence 1s 
conditioned by therr past volitional actions or karma. In Buddhist belief, 
there 1s no transmigration of soul or any substance from one body to 
another. What really happens 1s that the last active thought (Javana) 
process of dying man releases certain forces which vary 1n accordance 
with the purity of the five thought momerts In that series. These forces 
are called karma vega or karmic energy which attracfs 1tself to a 
material layer produced by parents in the mother s°womb. The material 
aggregates In this germinal compound must possess such characterIstics 
as are sulitable for the reception of that particular type of karmic 
energy. Attraction in this manner of varilous types of physical 
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aggregates produced by parenfs occurs through the operation of death 
and gives a favourable rebirth to the dying man. An unwholesome 
thought gives an unfavourable rebirth. Each and every type of sentient 
being wIll have different appearance whether it be beautiful or ugly, 
superior or Inferior. Thịs 1s determined and 1s manifested based solely 
on the varilous karma sentlent beings created while alive with therr 
antecedent bodies. Since the cycle inevitably Involves suffering and 
death, Buddhism assumes that escape from 1t is a desirable goal. This 1s 
achieved by engaging ¡in cultivating oneself, and the most Imporfant of 
which 1s meditation. The doctrine of rebirth has become problematic 
for many contemporary Buddhists, particularly for converts tO 
Buddhism In Western countries whose culture does not accept the 
notion of rebirth. However, this doctrine 1s extremely Important 1n 
Buddhism, for all sincere attitudes of cultivation originated from the 
thorough understanding of this doctrine. 

Rebirth In hells where beings undergo sufferings at all times. This 
1s one of the eight conditions or circumstances 1n which 1t 1s difficult to 
see a Buddha or hear his dharma; or eight special types of adversIties 
that prevent the practice of the Dharma. Rebirth as a hungry ghost, or 
the ghost-world, where beings never feel comfortable with non-stop 
greed. This 1s one of the eight conditions or circumstances in which 1t 1s 
difficult to see a Buddha or hear his dharma; or eight special types of 
adversitles that prevent the practice of the Dharma. Rebirth in an 
animal realm where beings has no ability and knowledge to practice 
dharma. Rebirth In the men realm includes rebirth with impaired, or 
deficient faculties such as the blind, the deaf, the dumb and the cripple. 
Thịs 1S also one of the eight conditions or circumstances 1n which 1t 1s 
difficult to see a Buddha or hear his dharma; or eight special types of 
adversities that prevent the practice of the Dharma, or rebirth as a man 
in the Intermediate period between Sakyamuni Buddha and his 
successor, or life in a realm wherein there 1s no Tathagata, or in the 
Intermediate period between a Buddha and his successor. During this 
period of time, people spent all the time to øossIp or to argue for or 
ther own views on what they heard about Buddha dharma, but not 
practicing. This 1s also one of the conditions or cIrcumstances in which 
1 1S dIfficult to see a Buddha or hear his dharma; or eight special types 
of adversitles that prevent the practice of the Dharma. Besides, 
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senfilent beings can be reborn among rích and honorable men; or be 
reborn as worldly philosophers (mntelligent and well educated In 
mundane sense) who think that they know everything and don”t want to 
study or practise anymore, especially practicing dharmas. This 1s also 
one of the eight conditions or circumstances In which 1t 1s difficult to 
see a Buddha or hear his dharma; or eight special types of adversities 
that prevent the practice of the Dharma. Sentient beings can be reborn 
among men, become monks, and obfain the truth. Sentient beings can 
be reborn in Uttarakuru (Northern continent) where life 1s always 
pleasant and desires that beings have no motivation to practice the 
dharma. This 1s also one of the eight conditions or circumstances In 
which 1t 1s difficult to see a Buddha or hear his dharma; or eight special 
types of adversities that prevent the practice of the Dharma. Sentient 
beiIngs can be reborn in the heavens from the Four Dhyana Heavens to 
the Four Heavenly Kings, such as the Suyama-heavens, the Indra 
heavens, the Tusita Heaven, the nirmanarati heaven, the Brahma- 
heavens, the paranirmita-vasavartin, any long-life gods or heavens, or 
the heavens of the four deva kings. 

According to the Buddhist tradilon, on the nigh( of His 
enlightenment, the Buddha provided us with testimony on the matfer of 
birth, death and rebirth. He acquired three varieties of knowledget” 
and the first of these was the detailed knowledge of HiIs past lives. He 
was able to recollect the conditions in which He had been born in His 
past lives. Besides the Buddha's testimony, His eminent disciples were 
also able to recollect their past lives. Ananda, for example, acquired 
the ability to recollect his past life soon after his ordination. Simllarly, 
throughout the history of Buddhism, so many Zen masters and SaInts 
have been able to recollect their past lives. In Buddhism, the process of 
“birth, death, and rebirth” 1s part of the continuous process of change. 
In fact, we are not only reborn at the time of death, we are born, died, 
and reborn at every moment. This process 1s no difference from the 
process of change In our body, for example, the maJority of the cells in 
the human body die and are replaced many times during the course of 
one”s life. The Buddha observed that disturbing attitudes and karma 
cause our minds to take one rebirth after another. At the time of death, 
we ordinary people usually crave for our bodies. We are afraid to lose 
our bodies and to be separated from everything around us. When 1t 
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becomes obvious that we are departing from this body and life, we try 
to grasp for another body. The state of transmigration or samsara, 
where beings repeat cycles of birth and death according to the law of 
karma. Living beings are absolutely free to choose theIr own future. lf 
they wish to be reborn In the Western Pureland, they can make a vow 
to that effect, then, vigorously recite the name of the Buddhas. If they 
prefer the hells, they simply do evil deeds and they will fall into the 
hells for sure. AIlI life, all phenomena have birth and death, beginning 
and end. The Madhyamika School deny this in the absolute, but 
recogrn1ze 1t in the relative. The Madhyamika-Sastra believed that all 
things coming Into existence and ceasing to exist, past and future, are 
merely relative terms and not true In reality. Birth and death 1s a grove 
for Enlightening Beings because they do not reJect it. This 1s one of the 
ten kinds of grove of Great Enlightening Beings. Enlightening Beings 
who abide by these can achieve the Buddhas'” unexcelled peaceful, 
happy action, free from sorrow and afflication. Birth-and-death 1s a 
weapon of enlightening beings because they continue enlightening 
practices and teach sentient beings. Enlightening Beings who abide by 
these can annihilate the afflictions, bondage, and compulsion 
accumulated by all sentient beings In the long night of ignorance. The 
birth and death of saints, I.e. wIthout action and transformation, or 
effortless morfality, or transformation such as that of Bodhisattva. Time 
flies really fast. The years and months have gone by really fast too. In 
the same way, people progress from birth to old age and death without 
being aware of it. Birth, old age, sickness, and death come In quick 
Successlon as we pass the years in muddled confusion. If we do not 
wake up to our own bĩrth and death, then, having been born muddled, 
we WIll also die muddled according to the law of karma. What a 
meaningless life! 


IV. The Fear 0ƒ Bừth and Death: 

There 1s one problem of human life that cannot be solved through 
human knowledge and endeavor. This 1s the problem of life and death. 
Mans lie expectancy has Increased considerably with the 
development of medical sclence and undoubtedly will be further 
prolonged In the future. Nevertheless, death invariably comes to us all. 
We instinctively feel death to be undesirable and frightening. Young 
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people do not feel so horrifled by death because they are so full of 
vitality and strong feelings that they do not think of death as 1t really 1s. 
They are not afraid of death because they do not think about It. If they 
gave It serlous consideration, they would probably tremble with fear. 
How much more fear must a person who 1s seriously 1ll feel! His heart 
must almost burst with horror and loneliness when he thinks of death, 
which may come upon him at any moment. Moreover, the pain of his 
1lllness will torment him. The thought of death will double his pain 
during his remaining days. Someone may say that he 1s not especially 
afraid of death. But he says this when he 1s not confronted by death. He 
wIill surely not be able to keep his composure when the moment of 
death actually approaches. Sometimes, though, the suffering of pain 
actually makes us forget the true pangs of death. When we feel 
exftreme pain our minds are so filled with the desire for freedom from 
paIn that often we are able to forget our terror of death. In a sense, 
however, all people are Just like criminals sentenced to death. The 
time will come when they will all surely die. When medical sclence 
makes further progress, their physical suffering at the time of death 
may be alleviated. But even so, they wIll not be free from the terror, 
anxIety, and suffering of death Itself. There 1s one way to be free from 
the threat of death. This 1s a religion through which we can believe In 
eternal life that we do not die, our lives only change In form. When we 
can perfect our conscIousness through religion, we will be truly free 
†rom the terror and suffering of death. 

We are shadowed not only by the pangs of death but also by the 
suffering of life. We are assaulted day and night by material, physical, 
spiritual and other sufferings. Among these many sufferings, two, 
material and physical sufferings, should be alleviated through human 
knowledge and endeavor. Although these two forms of suffering cannot 
be entirely abolished In our present state of knowledge, they are being 
lessened bịt by bịt with the development and elevation of human 
knowledge. In fact, these kinds of suffering may almost disappear In 
time. When people encounter a serious suffering that they cannot 
resolve however hard they may try, they feel as 1f they must depend 
upon something more powerful than themselves, something absolute, 
and they ask for help. They entrust themselves body and mind to this 
absolute power, as 1 to say, “Do as you please. I leave everything up 
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to you.” What should we depend upon? To what should we entrust our 
body and mind? Primitive people prostrated themselves before the sun, 
mountains, animals, plants, or other human beings and spirits dwelling 
within them. But such a behavior 1s out of the question now. Bellevers 
1n a more advanced form of religion depend on 1ts absolute power, on a 
god that 1s considered to be the almighty being who creates and 
øoverns everything In heaven and on earth. They manage to obtain a 
certain degree of mental peace by praying to this god and asking his 
help. But even this peace of mind 1s limited. We cannot obtain absolute 
assurance and peace from such a god because this god exIsts externally 
1n some transcendental sphere like heaven. A god who maJestically 
looks down on the world from heaven, a god who mercilessly punishes 
evil and rewards good. The more absolute the power this god 
pOssesses, the more dependent we become and at the same time, the 
more we fear we feel because we do not know when we may be 
forsaken by the god or when we may be punished by him. For thịs 
reason, we live In a great fear of the god, although we depend upon 
him with our whole heart. With such menfal dependence on an external 
Íforce, we cannot affain true mental peace or nirvana. 

Can we depend upon anything Inside ourselves? No, this 1s also 
unreliable because our mind 1s always subJect to 1llusion. Our body 1s 
also unreliable, being destined to disintegrate eventually. If we could 
depend wholly upon something within us, we would have no need of religion 
and should be able to save ourselves by our own efforts. What then should we 
depend upon for our salvation? We must here remember the Buddha”s 
teaching: “Make the self your light, make the Law your light,” the words the 
Buddha spoke to Ananda, one of his ten great disciples, before dying. Ananda 
felt anxious, reflecting: “When the World Honored One, who 1s unparalleled 
leader and teacher, dies, who on earth should we depend upon 1n our practice 
and life?” In response to Ananda”s anxiety, the Buddha taught him as follows: 
“Ananda! In the future, you should make yourself your light and depend upon 
your own self. You must not depend upon other people. You should make the 
Law your light and depend upon the Law. You must not depend upon others. 
In what way can we gain such consciousness””? Needless to say, the way is to 
study the teachings of the Buddha repeatedly and to root them deeply 1n our 
minds by meditating on them. We must keep firmly in mind the realization 
that our lives should be unified with the universal le or the Buddha. This 
indeed 1s meditation from the religious point of view. Through this kind of 
medifation, we can purify even the mind of which we cannot be conscious 
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ourselves, that 1s, our subconscious mind, and we can make our thought and 
conduct harmon1ze spontaneously with our surroundings. If our thought and 
conduct are in harmony with our surroundinss, sufferings and worries cannot 
trouble us. This mental state 1s true peace of mind; 1t 1s the state Of “nirvana 1s 
quiescence,” the absolute quiet state in which we cling to nothing. This state 
of mind 1s not limited to a passive mental peace. Our consciousness of being 
enlivened by this great universal life øives us great hope and courage. Energy 
springs from this consciousness so that we advance to carry out our daily lives, 
our work, and our bodhisattva-way for the benefit of others 1n this world. 


Chú Thích: 


q) 


(2) 


Tam Minh là ba loại sáng suốt có thể đạt được bằng trì giới (theo Thanh Tịnh Đạo của Ngài 
Bhadantacariya Buddhaghosa): Thứ nhất là túc mạng minh hay biết được các đời trước. Thứ 
nhì là thiên nhãn minh hay biết sự chết và tái sanh của các loài hữu tình. Thứ ba là Lậu tận 
minh hay đoạn trừ tất cả các lậu hoặc (những dục vọng và quyến rủ)—Three kinds of 
knowledge which can be obtained by observing precepts (according to The Path of 
Purification by Bhadantacariya Buddhaghosa): First, insight into the mortal conditions of self 
and others in previous life. Knowledge of former lives of oneself and others. Second, ability 
to know future destiny of oneself and others. Supernatural insight Into future mortal 
conditions (deaths and rebirths). Third, Nirvana ¡insight. Ability to know all about the 
miseries of the present lifeể and to remove their root-cause. Insight into present mortal 
Sufferings so as to overcome all passions or tempftations. 

Thiển sư An Cốc Bạch Vân dạy: "Tâm thức của bạn có thể được so sánh với một tấm gương 
phản chiếu những gì xuất hiện phía trước nó. Từ lúc bạn bắt đầu suy nghĩ, cảm biết, vận 
dụng ý chí, bóng tối phủ lên tâm thức của bạn và làm méo mó những hình ảnh phản chiếu. 
Đó là điều mà chúng ta gọi là mê hoặc, căn bệnh căn bản của con người. Hậu quả nghiêm 
trọng nhất của căn bệnh này là tạo nên cảm thức nhị nguyên dẫn đến định để 'Ngã' và 'Phi 
Ngã'. Sự thật là mọi vật đều là Một, tất nhiên không tính theo số đếm. Lầm tưởng thấy mình 
đối đầu với cả thế giới muôn loài tách biệt là điều tạo nên những đối kháng, lòng tham cùng 
những đau khổ tất yếu. Mục đích của tọa thiển là quét đi những bóng tối và vết ô nhiễm ra 
khỏi tâm thức để giúp chúng ta trải nghiệm một cách sâu đậm tính liên đới với toàn bộ cuộc 
sống. Lúc đó, một cách tự nhiên và ngẫu phát, tình yêu và lòng từ bi sẽ lan tỏa nơi nơi."—— 
Mind is another name for Alaya-vijnana, as they both store and give rise to all seeds of 
phenomena and knowledge. According to the Kosa Sastra, the two are considered as 
1dentical in the Abhidharma-Kosa, but different in Mahayana. Zen Master Hakuun-Yasutani 
(1885-1973) taught: "Your mind can be compared to a mirror, which reflects everything that 
appears before it. From the time you begin to think, to feel, and to exert your wIll, shadows 
are cast upon your mind which distort is reflections. This condition we call delusion, which 
1s the fundamental sickness of human beings. The most serious effect of this sickness 1s that 
1t creates a sense of duality, in consequence of which you postulate '' and 'not-I.' The truth is 
that everything is One, and this of course 1s not a numerical one. Falsely seeing oneself 
confronted by a world oŸ separate existence, this is what creates antagonism, greed, and, 
Inevitably, suffering. The purpose of zazen 1s to wipe away from the mind these shadows or 
defilements so that we can intimately experience our solidarity with all life. Love and 
compassion then naturally and spontaneously flow forth." (according to "The Three Pilars of 
Zen). 
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Chương Tám 
Chapter Eigh 


Sanh Theo Quan Điểm Phật Giáo 


Tất cả đời sống, tất cả hiện tượng đều phải có tiến trình sanh tử, 
đều phải bắt đầu và chấm dứt. Trường phái Tam Luận chối bỏ điều 
này trên phương diện chân đế (sự thật tuyệt đối), nhưng công nhận 
điều này trên phương diện tục đế (sự thật tương đối). Theo Phật giáo, 
sanh làm người là khó. Cõi người sướng khổ lẫn lộn, nên dễ tiến tu để 
đạt thành quả vị Phật; trong khi các cõi khác như cõi trời thì quá sướng 
nên không màng tu tập, cõi súc sanh, ngạ quỷ và địa ngục thì khổ sở 
ngu tối, nhơ nhớp, ăn uống lẫn nhau nên cũng không tu được. Tuy 
nhiên, cũng theo Phật giáo, sanh là nỗi đau khổ thứ nhất trong tám nỗi 
khổ lớn nhất của chúng sanh, nhất là chúng sanh con người. Sanh ra là 
khổ. Thật vậy, nếu con người không có thân thể thì không có cảm giác 
đau khổ gì cả, nhưng khi có thân thể thì có đủ thứ cảm giác thống khổ. 
Ngay khi còn trong bụng mẹ, con người đã có ý thức và cảm thọ. Thai 
nhi cũng cảm thấy sung sướng và đau khổ. Khi mẹ ăn đồ lạnh thì thai 
nhi cảm như đang bị đóng băng. Khi mẹ ăn đồ nóng, thai nhi cảm như 
đang bị thiêu đốt, vân vân. Thai nhi sống trong chỗ chật hẹp tối tăm 
nhơ nhớp hơn lao tù trong chín tháng hay lâu hơn. Lúc mẹ đói thì con 
phờ phạc, khi mẹ no thì con bị dồn ép khó bề cựa quậy. Vừa lọt lòng 
đã kêu khóc oa oa. Rồi từ đó khi lạnh, nóng, đói, khát, côn trùng cắn 
đốt, chỉ biết kêu khóc mà thôi. Đến ngày chào đời, cả mẹ lẫn con đều 
khổ. Khi có thai, người mẹ biếng ăn mất ngủ, thường hay nôn mữa và 
rất ư là mệt mỏi. Vào lúc lâm bồn, người mẹ phải chịu khổ vì hao mòn 
tỉnh huyết, và trong vài trường hợp có thể nguy hiểm đến tánh mạng. 
Tiếng khóc chỉ là một dấu hiệu báo trước một chuỗi dài khổ đau phiền 
não. Huệ nhãn của Phật thấy rõ những chi tiết ấy, nên ngài xác nhận 
sanh đã là khổ. Chính vì thế cổ đức có nói: 

“Vừa khỏi bào thai lại nhập thai, 
Thánh nhân trông thấy động bi ai! 
Huyễn thân xét rõ toàn nhơ nhớp. 
Thoát phá mau về tánh bản lai.” 
(Niệm Phật Thập Yếu--Hòa Thượng Thích Thiền Tâm). 
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Bừnth In Buddhist Point oƒ View 


AlI life, all phenomena have birth and death, beginning and end. 
The Madhyamika school deny this In the absolute, but recognIze 1t In 
the relative. According to Buddhism, 1ts difficult to be born In the 
human realm. Human beings have both pleasure and suffering, thus 1S 
easy for them to advance In cultivation and to attain Buddhahood; 
whereas the beings in the Deva realm enJoy all kinds of Joy and spend 
no time for cultivation; beings In the realms of animals, hungry ghosts 
and hells are stupid, living in filth and killing one another for food. 
They are so miserable with all kinds of sufferings that no way they can 
culfivate. However, also according to Buddhism, bírth 1s the Íirst 
suffering in the eight great sufferings of sentient beings, especially 
human beings. Birth 1s suffering with the bodies. If we dịd not have 
bodies, we would not feel pain and suffering. We experience all sorts 
of physical suffering through our bodies. While still in the womb, 
human beings already have feelings and consclousness. They also 
experience pleasure and pain. When the mother eats cold food, the 
embryo feels as though It were packed in Ice. When hot food 1s 
Ingested, 1t feels as thouph it were burning, and so on. During 
pregnancy, the embryo, living as 1t 1s In a small, dark and dirty place; 
the mother lose her appetite and sleep, she often vomits and feels very 
weary. At birth, she suffers from hemorrhage or her life may be In 
danger In some difficult cases. From then on, alÏ it can do 1s cry when 1t 
feels cold, hot, hungry, thirsty, or suffers 1nsect bites. At the moment of 
birth, both mother and baby suffer. The mother may suffer from 
hemorrhage or her le may be In danger in some difficult 
cases.Sakyamuni Buddha in his wisdom saw all this clearly and in 
đetail and therefore, described birth as suffering. The ancient sages had 
a saying In this regard: 

*As soon as sentient beings escape one 
womb, they enter another, 
Seeing this, sages and saInts are deeply 
moved to such compassionl 
The illusory body 1s really full of filth, 
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SwWIftly escaping from 1t, we return to our Original Nature.” 
(The Pure Land Buddhism in Theory and 
Practice—Most Ven. Thích Thiển Tâm). 
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Chương Chín 
Chapter Nine 


Sự Chết Theo Quan Điểm Phật Giáo 


I. Tổng Quan Về Sự Chết: 

Cái chết sẽ đến với mọi người một cách tự nhiên. Tuy nhiên, hầu 
hết mọi người đều cảm thấy lo sợ suy tư về cái chết. Người ta sợ rằng 
nếu họ nói về tử thân thì tử thần sẽ đến gần với họ hơn. Đó là một ý 
tưởng sai lầm. Kỳ thật bản chất thật của kiếp sống là vô thường và cái 
chết không miễn trừ một ai. Theo quy luật tự nhiên, chết là một trong 
bốn tiến trình của luật vô thường, và không thể tránh khỏi, thì khi nghĩ 
tưởng hay chiêm nghiệm về sự chết sẽ khiến cho đời sống của chúng 
ta có ý nghĩa tốt hơn. Một khi chúng ta có khả năng chiêm nghiệm về 
sự chết là cái mà chúng ta không thể nào tránh khỏi thì tất cả những 
thứ nhỏ nhặt trong đời sống hằng ngày bỗng trở nên vô nghĩa so với 
đoạn đường còn lại của kiếp sống mà chúng ta đang đi. Chính Đức 
Phật đã từng dạy: “Không có ý thức nào cao hơn việc ý thức được tính 
cách vô thường của kiếp sống. Vì ý thức được như vậy sẽ giúp chúng 
ta hiểu rõ rằng lúc mệnh chung, dòng tâm thức và những dấu ấn 
nghiệp lực mà chúng ta đã gieo tạo sẽ đưa chúng ta đi đến những kiếp 
sống mới. Hiểu như vậy sẽ giúp chúng ta hiểu rằng nếu trong kiếp 
sống này chúng ta có những hành động gây tổn hại cho người khác với 
động cơ xấu thì những dấu ấn đen tối của những hành động đó sẽ đeo 
bám theo dòng chảy tâm thức của chúng ta. Phật tử thuần thành nên 
luôn nhớ rằng cái chết chắc chắn là càng lúc càng đến gần với tất cả 
mọi người, dù bậc vua quan hay dân giả, dù giàu hay nghèo, dù sang 
hay hèn, vân vân. Chúng ta ai rồi cũng sẽ chết chứ không ai sống mãi 
được với định luật vô thường. Không có nơi nào cho chúng ta đến để 
tránh được cái chết. Tuổi thọ của chúng ta không thể kéo dài được và 
mỗi lúc qua đi là mạng sống chúng ta càng ngắn lại. Khi tử thần đến 
chúng ta không thể nào kỳ kèo bớt một thêm hai để chúng ta có thời 
giờ chuyển hóa tâm thức của mình đâu. 

Hơn nữa, trong Phật giáo, Marana có nghĩa là sự kế tục không 
ngừng của các hiện tượng thể chất và tâm thần lần lượt nẩy sinh và 
chết đi. Chết chỉ là sự hao mòn sinh lý của cơ thể. Chết chỉ là sự xa lìa 
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giữa Tâm và Thân. Chết là sự ha bỏ thân xác. Đây là mắc xích cuối 
cùng của mười hai nhân duyên. Theo Phật giáo, Chết là lúc A-Lại-Da 
thức lìa thân, chớ không phải là lúc mà tim ngừng đập hay óc ngưng 
làm việc. Chết là sự tan rã cả thể xác và tinh thần. Quá trình tách lìa 
có thể xảy ra nhiều giờ, nhiều ngày, như cái chết tự nhiên do già bệnh; 
hoặc xảy ra đột ngột do tử nạn. Nhưng ở cả hai trường hợp, cái chết 
đều có những bước tiến nhứt định. Thân xác không phải đột ngột mất 
ngay khả năng duy trì tâm thức, mà nó mất từ từ, mỗi đại như đất, 
nước, lửa, gió... tuần tự mất khả năng nâng đỡ thân xác. Phật tử tin 
tưởng rằng dù thân xác chết đi nhưng tâm thức vẫn tiếp tục cuộc hành 
trình của nó, do đó mà có tái sanh. Theo những quan niệm của các tôn 
giáo khác ở Trung Hoa, chết là sự tan rã giữa phần thân thể và các 
phần khác của nó, các cơ quan nhận thức được gạt bổ. Những cơ quan 
này rời bỏ hình hài và kiến thức. Lúc ấy người ta trở thành đồng nhất 
với cái đại đồng. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Chẳng phẩi bay 
lên không trung, chẳng phải lặn xuống đáy bể, chẳng phải chui vào 
hang sâu núi thắm, dù tìm khắp thế gian nầy, chẳng rõ nơi nào trốn 
khỏi tử thần (128). Người đắm yêu con cái và súc vật thì tâm thường 
mê hoặc, nên bị tử thần bắt đi như xóm làng đang say ngủ bị cơn nước 
lũ lôi cuốn mà không hay ( 287). Một khi tử thần đã đến, chẳng có 
thân thuộc nào có thể thế thay, dù cha con thân thích chẳng làm sao 
cứu hộ (288).” 


II. Sự Chết Là Chắc Chến và Tự Nhiên: 

Theo truyện nàng Kisa Gotami trong Kinh A Hàm, Đức Phật đã 
dạy rằng “Sự Chết Là Chắc Chắn và Tự Nhiên”. Truyện kể: “Con trai 
của Kisa Gotami chết. Nàng yêu con tha thiết nên nàng không thể 
chấp nhận cái chết ấy, nên nàng mang thi hài của con, nàng đi hết nhà 
này tới nhà kia mong tìm thuốc chữa. Dĩ nhiên không ai giúp nàng 
được. Cuối cùng nàng đến hầu đức Phật. Đức Phật dạy: “Nếu cô có thể 
đem cho ta một hạt cải, ta sẽ giúp cô. Tuy nhiên, hạt cải ấy phải xuất 
phát từ ngôi nhà trong đó không có người nào chết cả." Kisa Gotami đi 
đến mọi nhà trong thành phố. Khắp nơi mọi người đều thương xót nàng 
và tặng nàng hạt cải. Nhưng khi nàng hỏi: “Có ai trong gia đình ông bà 
chết không?? Câu trả lời luôn giống nhau: “Có!” Đôi khi đó là cha mẹ, 
anh em đã chết, hay các gia đình khác, đó là đứa con như con nàng. 
Nàng rất buồn và trở về gặp đức Phật với tay không. Đức Phật bảo 
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nàng suy nghĩ kỹ về những chuyện mà mọi người đã nói với nàng. Dần 
dần nàng nhận thức ra cái chết là chắc chắn và tự nhiên và vạn vật 
đều vô thường. Nàng cảm thấy được an ủi. Về sau nàng lại đến gặp 
đức Phật và trở thành đệ tử của Ngài. 


HII.Chín Loại Bất Đắc Kỳ Tử: 

Theo Kinh Dược Sư, Cứu Thoát Bồ Tát đã bảo Ngài A Nan là có 
chín thứ hoạnh tử. Thứ nhất nếu có chúng hữu tình nào bị bệnh tuy 
nhẹ, nhưng không thầy, không thuốc, không người săn sóc, hay giá có 
gặp thầy lại uống lâm thuốc, nên bệnh không đáng chết mà lại chết 
ngang. Đang lúc bệnh lại tin theo những thuyết họa phúc vu vơ của 
bọn tà ma ngoại đạo, yêu nghiệt trong đời, sanh lòng run sợ không còn 
tự chủ đối với sự chân chánh, đi bói khoa để tìm hỏi rồi giết hại loài 
vật để tấu với thần linh, vái van vọng lượng câu xin ban phúc, mong 
được sống lâu, nhưng rốt cuộc không thể nào được. Bởi si mê lâm lạc, 
tin theo tà kiến điên đảo nên bị hoạnh tử, đọa vào địa ngục đời đời 
không ra khỏi. Hoạnh tử thứ nhì là bị phép vua tru lục. Hoạnh tử thứ ba 
là sa đọa đắm say nơi sự chơi bời, săn bắn, đam mê tửu sắc, buông 
lung vô độ, bị loài quỷ đoạt mất tinh khí. Hoạnh tử thứ tư là bị chết 
thiêu. Hoạnh tử thứ năm là bị chết chìm. Hoạnh tử thứ sáu là bị thú dữ 
ăn thịt. Hoạnh tử thứ bảy là bị rơi từ núi cao xuống vực thẳm. Hoạnh tử 
thứ tám là chết vì thuốc độc, ếm đối, rủa nộp, trù ẻo và bị quỷ tử thi 
làm hại. Hoạnh tử thứ chín là chết vì đói khát khốn khổ. 


IV. Sau Khi Chết và Sau Kiếp Sống Nây: 

Theo Phật giáo, chết không phải là hết. Sau khi chết chỉ có thân 
xác ngừng hoạt động, còn thần thức, có người gọi là linh hồn, chuyển 
theo nghiệp lành hoặc nghiệp dữ mà đầu thai vào nơi thiện hoặc nơi 
ác, phát khởi sự tái sinh gọi là luân hồi. Thông hiểu giáo lý đạo Phật 
giúp cho Phật tử sắp mãn phần được bình thản, không loạn động, vững 
tâm tin tưởng nơi tương lai của chính mình, chỉ nương theo nghiệp đã 
tạo mà đi, không sợ hãi; ngược lại, người Phật tử trước khi mãn phần 
có thể bình tnh tin tưởng trong giờ phút cuối cùng của cuộc đời rằng 
sống thế nào thì chết như thế ấy. Trong thực tế, có rất nhiều Phật tử 
hay không Phật tử, không hiểu giáo lý nhà Phật lại cho rằng chết là 
hết, suy nghĩ về cái chết làm gì cho mệt, hãy sống cho hiện tại. Đây là 
lối sống của những người không biết sống đúng theo hạnh phúc an vui 
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mà Phật đã dạy. Họ không hiểu mối tương quan nhân quả giữa các thế 
hệ, giữa các cuộc sống tiếp nối nhau. Khi họ còn trẻ, còn mạnh, họ có 
thể lướt qua được những cơn đau ốm, đến khi già yếu tiền bạc hao 
mòn, thân thích xa rời, sự sợ hãi, nỗi âu sâu, cảnh buồn bã, lòng luyến 
tiếc đối với họ quá mạnh, sự xúc động trước cảnh tử biệt, làm cho họ 
hối hận nhưng không còn kịp nữa. Người Phật tử phải luôn nhớ câu 
ngạn ngữ “Phải đào giếng trước khi khát nước” để khỏi mang tâm 
trạng hối hận thì đã muộn. Ngay từ buổi sơ khai, Phật giáo đã xác nhận 
rằng tất cả chúng sanh đều sanh, tử, tử, sanh tùy theo nghiệp đời quá 
khứ của họ trong một chu kỳ không ngừng nghỉ. Vấn để liệu có sự tái 
sanh của chúng sanh hay không hiện còn đang là đề tài bàn cãi của 
Phật tử Tây phương, vì trong số họ, nhiều người không chấp nhận rằng 
giáo thuyết về tái sanh là có thật. Tuy nhiên, tuyệt đại đa số các vị 
thầy Phật giáo ở Á Châu lại xem niểm tin tái sanh là giáo lý chính của 
Phật giáo, và hài lòng rằng giáo lý ấy khế hợp với những lời Phật dạy 
trong các kinh điển. Đa số đều nghĩ rằng giáo lý về tái sanh là tối cần 
thiết để học thuyết về nghiệp trong Phật giáo được hợp lý, vì nếu 
không có tái sanh chắc là không có quả báo trực tiếp cho bất kỳ hành 
động nào. 


V. Kết Luận: 

Theo Phật giáo, chết là sự ha bỏ thân xác. Đây là mắc xích cuối 
cùng của mười hai nhân duyên. Kỳ thật, chết là một tiến trình tự nhiên 
trong đời sống chúng sanh. Chết là lúc A-Lại-Da thức“ ha thân, chớ 
không phải là lúc mà tim ngừng đập hay óc ngưng làm việc. Chết là sự 
tan rã cả thể xác và tinh thần. Quá trình tách ha có thể xảy ra nhiều 
giờ, nhiều ngày, như cái chết tự nhiên do già bệnh; hoặc xẩy ra đột 
ngột do tử nạn. Nhưng ở cả hai trường hợp, cái chết đều có những bước 
tiến nhứt định. Thân xác không phải đột ngột mất ngay khả năng duy 
trì tâm thức, mà nó mất từ từ, mỗi đại như đất, nước, lửa, gió... tuần tự 
mất khả năng nâng đỡ thân xác. Phật tử tin tưởng rằng dù thân xác 
chết đi nhưng tâm thức vẫn tiếp tục cuộc hành trình của nó, do đó mà 
có tái sanh. Theo những quan niệm của các tôn giáo khác ở Trung 
Hoa, chết là sự tan rã giữa phần thân thể và các phần khác của nó, các 
cơ quan nhận thức được gạt bỏ. Những cơ quan này rời bỏ hình hài và 
kiến thức. Lúc ấy người ta trở thành đồng nhất với cái đại đồng. Cái 
chết sẽ đến với mọi người một cách tự nhiên. Tuy nhiên, hầu hết mọi 
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người đều cẩm thấy lo sợ suy tư về cái chết. Người ta sợ rằng nếu họ 
nói về tử thần thì tử thần sẽ đến gần với họ hơn. Đó là một ý tưởng sai 
lầm. Kỳ thật bản chất thật của kiếp sống là vô thường và cái chết 
không miễn trừ một ai. Theo quy luật tự nhiên, chết là một trong bốn 
tiến trình của luật vô thường, và không thể tránh khỏi, thì khi nghĩ 
tưởng hay chiêm nghiệm về sự chết sẽ khiến cho đời sống của chúng 
ta có ý nghĩa tốt hơn. Một khi chúng ta có khả năng chiêm nghiệm về 
sự chết là cái mà chúng ta không thể nào tránh khỏi thì tất cả những 
thứ nhỏ nhặt trong đời sống hằng ngày bỗng trở nên vô nghĩa so với 
đoạn đường còn lại của kiếp sống mà chúng ta đang đi. Chính Đức 
Phật đã từng dạy: “Không có ý thức nào cao hơn việc ý thức được tính 
cách vô thường của kiếp sống. Vì ý thức được như vậy sẽ giúp chúng 
ta hiểu rõ rằng lúc mệnh chung, dòng tâm thức và những dấu ấn 
nghiệp lực mà chúng ta đã gieo tạo sẽ đưa chúng ta đi đến những kiếp 
sống mới. Hiểu như vậy sẽ giúp chúng ta hiểu rằng nếu trong kiếp 
sống này chúng ta có những hành động gây tổn hại cho người khác với 
động cơ xấu thì những dấu ấn đen tối của những hành động đó sẽ đeo 
bám theo dòng chảy tâm thức của chúng ta. Phật tử thuần thành nên 
luôn nhớ rằng cái chết chắc chắn là càng lúc càng đến gần với tất cả 
mọi người, dù bậc vua quan hay dân giả, dù giàu hay nghèo, dù sang 
hay hèn, vân vân. Chúng ta ai rồi cũng sẽ chết chứ không ai sống mãi 
được với định luật vô thường. Không có nơi nào cho chúng ta đến để 
tránh được cái chết. Tuổi thọ của chúng ta không thể kéo dài được và 
mỗi lúc qua đi là mạng sống chúng ta càng ngắn lại. Khi tử thần đến 
chúng ta không thể nào kỳ kèo bớt một thêm hai để chúng ta có thời 
giờ chuyển hóa tâm thức của mình đâu. Không ai có thể phủ nhận khái 
niệm về sự chết là chắc chắn và tự nhiên. 

Đức Phật thường nhắc nhở tứ chúng: Cuộc sống mong manh và 
không chắc chắn, nhưng cái chết là chắc chắn. Phật tử thuần thành nên 
luôn trầm tư về sự chết tự nhiên này, vì chính việc này sẽ nhắc nhở 
chúng ta sống một đời sống hiện tại, ngay trong lúc này với tất cả 
những giây phút mà chúng ta có được một cách có ý nghĩa và thời gian 
sống của chúng ta sẽ không bị lãng phí. Chính vì lý do này mà đức 
Phật thường khuyên nhủ chúng đệ tử của Ngài nên thường xuyên quán 
tưởng về cái chết để luôn có được một sự tỉnh thức trọn vẹn và thường 
xuyên. Riêng đối với người tại gia, chúng ta chuẩn bị cho cái chết tự 
nhiên và an bình của mình bằng cách nào? Phật tử thuần thần nên luôn 
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nhớ rằng theo đức Phật: Gió thổi về Nam thì cây chuối tất nhiên ngả 
về Nam. Hễ sống thế nào thì chết cũng thế ấy không sai khác. Hễ sống 
tỉnh thức, an lạc và hạnh phúc thì chắc chắc lúc chết cũng tỉnh thức, an 
lạc và hạnh phúc. Vì vậy, người Phật tử, nhất là người tại gia, ít nhất 
cũng phải cố gắng gìn giữ được năm giới trong cuộc sống hằng ngày: 
không sát sanh, không trộm cắp, không tà dâm, không vọng ngữ, và 
không uống những chất cay độc. Nếu chúng ta làm được như vậy, 
chúng ta sẽ không bị quá trói buộc vào những dục lạc của trần thế. 
Chúng ta có thể sống một cách khôn ngoan hơn trong tỉnh thức, an lạc 
và hạnh phúc; và chúng ta cũng sẽ già đi một cách khôn ngoan hơn 
trong tỉnh thức, an lạc và hạnh phúc. Bên cạnh đó, nếu chúng ta chịu 
lắng nghe lời Phật dạy về sự vô thường của vạn hữu, chúng ta sẽ 
không bị nô lệ quá nhiều cho sự trau tria thân này. Phật tử thuần thành 
cũng nên nhớ rằng khổ đau gắng liền với cuộc sống. Vì thế mà chúng 
ta phải học hỏi phương cách sống chung với khổ đau mà lại có khả 
năng vượt lên trên đau khổ. Trước tiên, chúng ta phải biết tham ái, sự 
bám víu vào đời sống và sự cám dỗ của những cảnh vui thích nơi sắc, 
thanh, hương, vị, và xúc chạm, vân vân, đã khiến chúng ta chạy theo 
chúng để rồi kết quả cuối cùng phải khổ đau vì những mong cầu không 
toại nguyện gây nên đau khổ. Bản chất con người của chúng ta là 
muốn có nhiều ước muốn trong đời sống và rất muốn được thỏa 
nguyện; tuy nhiên, đời sống không dễ dàng như ta tưởng. Chúng ta 
luôn không thể hoàn thành những ước nguyện nầy. Vì thế mà chúng ta 
luôn khổ đau mỗi khi chúng ta không được thỏa nguyện. Là người Phật 
tử, khi sống chúng ta phải sống một đời sống thật ý nghĩa để chúng ta 
không phải ân hận về sau này. Chúng ta nên trải rộng lòng mình với 
càng nhiều vui vẻ và hạnh phúc có thể được. Chúng ta nên luôn luôn 
biết rằng cái chết là chắc chắn và là một hiện tượng tự nhiên mà mọi 
người rồi sẽ phải kinh qua, thì chúng ta sẽ không còn sợ hãi trước cái 
chết. Tuy nhiên, tất cả chúng ta ai cũng sợ chết vì chúng ta không nghĩ 
về sự tất yếu của nó. Trái lại, chúng ta thích chấp thủ vào đời sống và 
từ đó phát sinh ra đủ thứ tham chấp. Còn một điều quan trọng nữa, đó 
là tình thương yêu. Người Phật tử nên luôn nhớ rằng tình thương yêu 
chân thật chính là sự cho ra chứ không phải là sự nhận lại. Chính vì 
vậy mà người Phật tử thuần thành luôn cho ra bằng tình thương yêu, có 
nghĩa là cho ra mà không đòi hỏi bất cứ điều kiện gì. Tình thương yêu 
của người Phật tử chân thuần không mong mỏi được đền bù bất cứ thứ 
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gì. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng quả thật chúng ta phải 
nghiên cứu giáo lý nhà Phật, nhưng việc chính yếu ở đây là chúng ta 
phải hằng sống với những giáo lý ấy trong cuộc sống hằng ngày của 
chúng ta. Làm được như vậy, chúng ta đang thực sự là đệ tử của đạo 
Phật sống, ví bằng ngược lại, chúng ta chỉ ôm cái xác của đạo Phật 
chết mà thôi. 

Theo đạo Phật, tu là sửa cho cái xấu thành cái tốt, hay là cải thiện 
thân tâm. Vậy thì khi nào chúng ta có thể đổi cái xấu thành cái tốt hay 
khi nào chúng ta có thể cải thiện thân tâm chúng ta? Cổ đức có dạy: 
“Đừng đợi đến lúc khát nước mới đào giếng; đừng đợi ngựa đến vực 
thẳm mới thâu cương thì quá trễ; hay đừng đợi thuyển đến giữa dòng 
sông mới trét lỗ rỉ thì đã quá chậm, vân vân.” Đa số phàm nhân chúng 
ta đều có trở ngại trong vấn đề trù trừ hay trì hoẳn trong công việc. 
Nếu chúng ta đợi đến khi nước tới trôn mới chịu nhảy thì đã quá muộn 
màng. Như thế ấy, lúc bình thời chúng ta chẳng đếm xỉa gì đến hành 
động của chính mình xem coi chúng đúng hay sai, mà đợi đến sau khi 
hưu trí rồi mới đếm xỉa thì e rằng chúng ta chẳng bao giờ có cơ hội đó 
đâu. Phật tử thuần thành phải nên luôn nhớ rằng vô thường và cái chết 
chẳắng đợi một ai. Chính vì vậy mà chúng ta nên lợi dụng bất cứ thời 
gian nào có được trong hiện tại để tu tập, vun trồng thiện căn và tích 
tập công đức. Làm được như vậy, cả người xuất gia lẫn người tại gia 
đều được giải thoát khỏi mọi khổ đau phiền não ngay trong kiếp nầy. 


Ghi Chú: 

(1) A Lại Da Thức theo thuật ngữ Bắc Phạn là "Alaya-vijnana", dùng để chỉ “Tạng Thức.” Cái 
tâm thức biến hiện chư cảnh thành tám thức. A-Lại Da hay thức thứ tám được gọi là “Sơ 
Năng Biến” vì các thức khác đều từ đó mà ra. Một khái niệm về giáo thuyết đặc biệt quan 
trọng với trường phái Du Già. Thuật ngữ này có khi được các học giả Tây phương dịch là 
“Tàng Thức,” vì nó là cái kho chứa, nơi mà tất cả những hành động được sản sinh ra. Tàng 
thức cất giữ những gì được chứa vào nó cho đến khi có hoàn cảnh thích hợp cho chúng hiện 
ra. Những dịch giả Tây tạng lại dịch nó là “Căn bản của tất cả” vì nó làm nền tảng cho mọi 
hiện tượng trong vòng sanh tử và Niết Bàn. Qua thiển tập và tham dự vào những thiện 
nghiệp, người ta từ từ thay thế những chủng tử phiền não bằng những chủng tử thanh tịnh; 
một khi người ta thanh tịnh hóa một cách toàn diện A Lại Da, thì đó được coi như là “Tịnh 
Thức.” Theo Keith trong Trung Anh Phật Học Từ Điển của Giáo Sư Soothill, A Lại Da Thức 
(sở tri y thức) được diễn dịch như sau: a đàn na thức (chấp trì thức), bản thức (gốc rễ của chư 
pháp). dị thục thức, đệ bát thức (thức cuối cùng trong tám thức), đệ nhất thức, hiện thức, hữu 
tình căn bản chi tâm thức, chủng tử thức, tàng thức, tâm thức, trạch thức (là nhà ở của các 
hạt giống), vô cấu thức, vô một thức, và Như Lai tạng. 
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Death In Buddhist Pornt oƒ View 


L An Overriew 0ƒ Death: 

Death naturally comes to everyone. However, most people feel 
uncomfortable thinking about death. People fear that If they talk about 
death, death 1s coming closer. That's a mistaken Idea. In fact, by very 
nature our lives are Impermanent, and death 1s Inevitable. By natural 
law, death id one of the four steps of the Law of Impermanence. Thus, 
death 1s an irrevocable result of living, 1t s good to think about 1t to 
make our lives more meaningful. Once we fully recognize that we will 
inevifably die, all the petty concerns that worry us In our dailly life 
become Insignificant compared to the importance of following the path 
before our lives end. The Buddha taught: “There Is no greater 
realizaton than awareness of the Impermanence of our lives. Such 
realization will help us understand that at the time of death, our 
mindstreams and the Imprints of the actions we have created go on to 
future lives. Such realization will also help us understand clearly that If 
we spend oue preclous human lives acting harmfully with bad 
motfivatlons, the imprints of those actions will come with us. Devout 
Buddhists should always remember that death definitely comes to 
everyone, whether we are kings or mandarins, rích or poor, noble or 
Ipgnoble. There 1s nowhere we can go to avoid death. Our lifespans 
canˆt be extended and with every passing moment, theyˆre becoming 
shorter and shorter. When our lifespans run out, we can”t bargaIn for 
more time 1n order to transform our minds. 

In addition, in Buddhism, Marana means the arising and passing 
away of all menfal and physical phenomena. Death 1s only a 
physiological erosion of the human body. Death 1s only a separatlon of 
mind and matter. The abandonment of the body. Thịs 1s the last of the 
chain of the twelve Nidanas. According to Buddhism, Death 1s the 
moment when the alaya consciousness leaves the body, not when the 
heart has stopped or brain waves can no longer be detected. Death 1s 
the separation of mind and matter (body). This separation may take 
place over several hours or days, as 1s generally the case In a death 
from natural causes, or 1t may happen rather more suddenly, as in an 
accident. But In either case there are certain definite stages In the 
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dying process. The body does not lose 1ts ability to maintain 
conscIousness all at once, but does so gradually with each element of 
the body, earth, water, fire, and air, losing 1s supportive ability in turn. 
Buddhists believe that though the body dies, the consciousness lives 
on; thus there exIsts rebirth. According to other religIous concepfs 1n 
ancient China, death 1s the dissolution of the body and Its other parts, 
where perceptive organs are discarded. These organs left the material 
form and bidding farewell to the knowledge. At that time, one becomes 
one with the great pervader. In the Dharmapada Sutra, the Buddha 
taught: “Not in the sky, nor In mid-ocean, nor In a mountaIn cave, 
nowhere on earth where one can escape from death (Dharmapada 
128). Death descends and carries away that man of drowsy mind 
greedy for children and cattle, Just like flood sweeps away a sleeping 
village (Dharmapada 287). Nothing can be saved, nor sons, nor a 
father, nor even relatives; there 1s no help from kinsmen can save a 
man from death (Dharmapada 288).” 


II. Death is Certain and Natural: 

According to the story of Kisa Gotami In the Agama Sutra, the 
Buddha taught that “Death 1s Certain and Natural”. The story says: 
“Kisa Gotami”s son died. She loved him dearly, so she could not accept 
his death. So she carried the corpse and went from house to house to 
find medicine. Of course nobody could help her. Finally she went to the 
Buddha. The Buddha said: “If you can bring me a mustard seed, I can 
help you. The mustard seed, however, must come from a house In 
which no one In the family has ever died.” Kisa Gotami visited every 
house In the city. Everywhere people took pity on her and offered her 
mustard seeds. But when she asked: “Has anyone In your family ever 
died?ˆ The answer was always the same. “Yes!" Sometimes It Wwas a 
parent or a brother or a sister that had died. In other family, 1t was like 
her, a child. She was very sad and returned to the Buddha empty- 
handed. The Buddha asked her to reflect on what people had told her. 
Slowly she realized that death was certain and natural and that all 
things are Impermanent. She felt comforted. Later she returned to the 
Buddha and became one of his disciples. 


HỊIL Nine Types 0ƒ Untừnely Death: 
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According to The Medicine Buddha Sutra, Salvation Bodhisattva 
told Ananda that the Tathagatas mentioned countless forms of untimely 
death; however, there nine majJor forms of untimely death. Some 
senfient beings contract a minor illness which goes untreated for lack of 
a physician or medicine; or else, even though there 1s a physician, he 
prescribes the wrong medicine, causing premature death. Or, the 
patents, believing the false pronouncements of earthly demons, 
heretics or practitioners of black magic, may panic, unable to calm thetr 
minds. They may then engage 1n divination or perform animal 
sacrifices In order to propitiate the spirits, praying for blessings and 
longevity, all in vain. Through Ignorance, confusion and reliance on 
WrOng, Inverted views, they meet with untimely death and sink Into the 
hells, with no end in sight. Second, excecuted by royal decree. Third, 
losing one”s vifalty to the demons through hunting, gambling, 
debauchery, drunkenness or extreme dissipation. The fourth untimely 
death 1s the death by fire. The fifth untimely deathis the death by 
drowning. The sixth untimely death 1s being devoured by wild animals. 
The seventh untimely death 1s falling off a mountain or a clÍf. The 
eighth untimely death 1s the death by poIson, Incantafions, evil mantras 
or demons-raised-from-the-death. The ninth untimely death 1s the death 
from hunger or thirst, for lack of food and water. 


TY. Afier Death and After This LỰC: 

According to Buddhism, death 1s not end. After death, the heart 
ceases to beat, only consciousness generally Identified as the soul 
follows 1fs course determined by the dead”s karmic forces to enter the 
embryo to be reborn. Such a process 1s called reincarnation. If we 
understand the Buddhaˆs Teachings, before parting, we can remain as 
calm as possible; we will not fear, knowing that our next rebirth 1s 
dedicated by our own karma, not by any external power. They will 
have a strong faith on “the way you live 1s exactly the way you die.” In 
reality, there are so many Buddhists and non-Buddhists who do not 
thoroughly understand the Buddhaˆs Teachings. For them, death 1s the 
end; thinking of death only makes them tired. They Just live for the 
present. Thịs 1s the way of living for those who do not know how to live 
a happy and Joyful life in accordance with the Buddha”s Teachings. 
They do not understand the relationship between cause and effect, 
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linking generations to øgenerations or successive lives. When they are 
young and strong, they feel comfortable with everything, but when they 
become sick, or aged, 1solated from kinfolk or short of money, they wIll 
be agitated, but It 1s too late for them to regret. Buddhists should 
always remember the old proverb “You need to dig the well before 
you are thirsty” to prevent the feeling of late regret. Since earliest 
time, Buddhism has asserted that all sentient beings are born, die, and 
are reborn agaIn in dependence on theIr past actions (karma) In an 
endless cycle. The question whether or not beings are actually reborn 
1n this way has become a controversial topic among Western Buddhists, 
many of whom do not accept that the doctrine of rebirth 1s literally true. 
The overwhelming maJority of Asian Buddhist teachers, however, 
consider belief in rebirth to be a central tenet of Buddhism, and 
contending that 1t accords with the teachings of the Buddha as reported 
in the Buddhist canon. It is also widely thought that the doctrine of 
rebirth 1s very necessary In order for Buddhist karma theory to make 
sense, since If there were no rebirth there would be no direct 
recompense for any actions. 


V. Conclusion: 

According to Buddhism, death means the abandonment of the 
body. This 1s the last of the chain of the twelve Nidanas. Às a matter of 
fact, death Is a natural process In sentient beings' lie. Death 1s the 
moment when the alaya consciousnesst” leaves the body, not when the 
heart has stopped or brain waves can no longer be detected. Death 1s 
the separation of mind and matter (body). This separation may take 
place over several hours or days, as 1s generally the case In a death 
from natural causes, or It may happen rather more suddenly, as in an 
accident. But in either case there are certain definite stages In the 
dying process. The body does not lose 1ts ability to maintain 
conscIousness all at once, but does so gradually with each element of 
the body, earth, water, fire, and air, losing 1s supportive ability in turn. 
Buddhists believe that though the body dies, the consciousness lives 
on; thus there exists rebirth. According to other religIous concepfs 1n 
ancient China, death 1s the dissolution of the body and 1ts other parts, 
where perceptive organs are discarded. These organs left the material 
form and bidding farewell to the knowledge. At that time, one becomes 
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one with the great pervader. Death naturally comes to everyone. 
However, most people feel uncomfortable thinking about death. People 
Ífear that If they talk about death, death 1s coming closer. That”s a 
mistaken 1dea. In fact, by very nafure our lives are Impermanent, and 
death 1s Iinevitable. By natural law, death id one of the four steps of the 
Law of Impermanence (formation, stability or developmernt, dissolution 
or disintegration, and void). Thus, death 1s an Irrevocable result of 
living, 1s good to think about 1t to make our lives more meaningful. 
Once we fully recognize that we will inevitably die, all the petty 
concerns that worry us in our daily life become 1nsignificant compared 
to the Iimportance of following the path before our lives end. The 
Buddha taught: “There 1s no greater realization than awareness of the 
1Impermanence of our lives. Such realizatlon will help us understand 
that at the time of death, our mindstreams and the Imprints of the 
actions we have created go on to future lives. Such realization wIll also 
help us understand clearly that 1Ï we spend oue precious human lives 
acting harmfully with bad motivations, the imprinfs of those actions will 
come with us. Devout Buddhists should always remember that death 
definitely comes to everyone, whether we are kings or mandarins, rich 
or poor, noble or ignoble. There 1s nowhere we can go to avoid death. 
Our lifespans can”t be extended and with every passing momeIIt, 
theyˆre becoming shorter and shorter. When our lifespans run out, we 
canˆt bargaIn for more time In order to transform our minds. Nobody 
can refute the concept that the death 1s certain and natural. 

The Buddha always reminded his assemblies: Life 1s fragil and 
uncertain, but beath 1s certain. Devout Buddhists should always reflect 
on this natural death, for this very thíng will mind us to lead a more 
meaningful life at this very moment with all seconds and minutes, and 
nOf fO Waste any precious time that we have. For this reason, the 
Buddha always advised hus disciples to often contemplate on death In 
order to always have a complete and permanent mindfulness. Às for 
lay people, how do we prepare for our natural and peaceful death? 
Devout Buddhists should always remember the Buddha's teachings: lf 
the wind blows to the South, of course the banana tree will bend to the 
South. The way you live and the way you die 1s not different. If you 
live in mindfulness, peace and happiness, you surely die ¡in 
mindfulness, peace and happiness. Therefore, Buddhists, especially 
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lay people, should try to keep five precepts In daily life: not to kill, not 
to steal, not fo engage In Improper sexual conduct, not to lie, and 
refrain from IntoxIcants. lf we can do so, we will not be so much 
attached to the worldly desires and pleasures. We can live more wIsely 
in mindfulness, peace and happiness; and we will also grow old more 
wisely in mindfulness, peace and happiness. Besides, If we're willing to 
listen to the Buddha's teachings on the Impermanence of things, we wIll 
nọ be slaved for the polish of this body. Devout Buddhist should also 
remermnber that sufferings are inherent In life. Therefore, we must find 
ways to live with them and have the ability to transcend them. First, we 
must know that craving and attachment to life and the sensual lure of 
pleasant sights, pleasant sounds, smell, tastes, and touch, and so on, 
that cause us to chase them and eventually getting the final results of 
sufferings for not receiving what we seeks. Our human nature 1s that 
we have many wishes In our life and want to fulfill them; however, life 
1S not easy as we think. We cannot fulfill what we wish. So we suffer 
when those wishes are denied or cannot be fulfilled. To be Buddhists, 
when we live we should live a meaningful life so as to have no regrefts 
later. We should try to spread our heart with as much cheer and 
happiness as possible. We should always know fully well that death 1s 
certain and 1s the natural phenomenon that veryone has to face, we 
should not be afraid of death. Yet all of us fear death because we do 
not think of 1ts inevitability. We like to cling to our lie and body and 
develop too mụuch craving and attachment. There 1s still another 
1mportant 1ssue, that 1s love. Buddhists should always remember that 
love means giving out, not taking. Thus, devout Buddhists always g1ve 
out with love, that means giving out without attaching to any 
conditions. Devout Buddhists' love does not expect any returns at all. 
Sincere Buddhists should always remember that 1t 1s true that we must 
study the Buddhaˆs teachings, but the main thing 1s to live them 1n our 
daily lie. If we can do this, we are truly Buddhists of a living 
Buddhism. If not, we are only embracing the corpse of a dead 
Buddhism. Some people believe that they should wait until after theIr 
retirement to cultivate because after retirement they will have more 
Íree time. Those people may not understand the real meaning of the 
word “cultivation”, that 1s the reason why they want to walIt until after 
retirement to cultivate. According to Buddhism, cultivation means to 
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turn bad things Into good things, or to Improve your body and mind. So, 
when can we turn bad things Into good things, or when can we Improve 
our body and mind? Anclient virtues taught: “Do not waIt untIl your are 
thirsty to dịp a well, or don”t wait until the horse 1s on the edge of the 
c]Iff to draw 1n the reIns for 1s too late; or don”t waIt until the boat 1s 
1n the middle of the river to patch the leaks for Its too late, and so on”. 
Most of us have the same problem of waiting and delaying of doing 
things. If we wait until the water reaches our navel to Jump, 1s too 
late, no way we can escape the drown If we don”t know how fo swim. 
In the same way, at ordinary times, we don”t care about proper or 
Improper acts, but wait until after retirement or near death to start 
caring about our actions, we may never have that chance. Sincere 
Buddhists should always remember that Impermanence and death 
never walt for anybody. So, take advantage of whatever time we have 
at the present time to cultivate, to plant good roots and to accumulate 
merifs and virtues. If left-home people and laypeole can practice these 
rules, they are freed from sufferings and afflictions In this very lIfe. 


Nofes: 

()_ Alaya-vijnana 1s a Sanskrit term for “basis consciousness.” The initiator of change, or the 
first power of change, or mutation, I.e. the alaya-vijnana, so called because other vijnanas 
are derived from it. An important doctrinal concept that 1s particularly important in the 
Yogacara tradition. This term is sometimes translated by Western scholars as “storehouse 
consciousness,” since it acts as the repository (kho) of the predisposition (thiên về) that one's 
actons produce. It stores these predispositions until the conditions are right for them to 
manifest themselves. The Tibetan translators rendered (hoàn lại) it as “basis of all” because 
1t Serves as the basis for all of the phenomena of cyclic existence and nirvana. Through 
meditative practice and engaging in meritorious actions, one gradually replaces afflicted 
seeds with pure ones; when one has completely purified the continuum of the alaya-vijnana, 
1t 1s referred to as the “purified consciousness.” According to Keith in The Dictionary of 
Chinese-English Buddhist terms composed by Professor Soothil, Alaya-vijnana 1s 
Interpreted as: adana-vijnana, original mind (because 1t is the root of all things), differently 
ripening consciousness, the last of the eight vijnanas, the supreme vijnana, manifested mind, 
the fundamenfal mind-consciousness, seeds mind, store consciousness, mind consciousness, 
abode of consciousness, unsullied consciousness, Inexhaustible mind, and Tathagata-garbha. 
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Chương Mười 
Chapter Ten 


Tái Sanh Theo Quan Điểm Phật Giáo 


I. Tổng Quan Về Tái Sanh: 

Đức Phật dạy: “Chẳng phải bay lên không trung, chẳng phải lặn 
xuống đáy bể, chẳng phải chui vào hang sâu núi thẳm, dù tìm khắp thế 
gian nầy, chẳng rõ nơi nào trốn khỏi tử thần.” Sự tái sanh là do hậu 
quả của nghiệp. Học thuyết tái sanh được mọi trường phái Phật giáo 
tán đồng (ủng hộ). Theo học thuyết này, tất cả chúng sanh đều mắc 
kẹt trong vòng luân hồi sanh, tử, tái sanh, và hiện trạng của họ là do 
những hành động trong quá khứ hay nghiệp mà có. Theo niềm tin Phật 
giáo, không có sự đầu thai của một linh hồn hay một chất nào từ một 
thân xác nầy đến một thân xác khác. Theo Đức Phật thì tái sanh xãy ra 
lập tức sau khi chết, thức có tính chất sinh diệt không ngừng. Không có 
khoảng cách giữa cái chết và sự tái sanh kế tiếp. Vào lúc chúng ta chết 
thì lúc sau tái sanh xuất hiện, cả trên bình diện con người cũng như chư 
thiên, địa ngục, ngạ quỷ, thú vật, và a tu la. Cái thực sự xãy ra tiến 
trình tư tưởng chủ động của người sắp chết (Javana) phóng ra một số 
lực thay đổi tùy theo sự thanh tịnh của năm chập tư tưởng trong loạt 
nầy. Những lực nầy gọi là “năng lượng nghiệp” (Karma vega) tự nó lôi 
cuốn vào lớp vật chất tạo ra bởi cha mẹ trong dạ con người mẹ. Uẩn 
vật chất trong hợp chất phôi thai phải có những đặc tính khả dĩ có thể 
tiếp nhận loại năng lượng nghiệp đặc biệt nầy. Sự lôi cuốn theo cách 
thức này của những loại uẩn vật chất khác nhau tạo ra bởi cha mẹ xuất 
hiện do hoạt động của cái chết và đem lại sự tái sinh thuận lợi cho 
người sắp chết. Một tư tưởng bất thiện sẽ đưa đến một sự tái sanh 
không thuận lợi. Khi đầu thai, mỗi mỗi chúng sanh đều có hình dáng 
xấu đẹp, sang hèn khác nhau, đó đều là do các nghiệp nhân đã tạo ra 
khi còn mang thân tiền hữu cảm thành. Vì vòng sanh tử này không 
tránh được quan hệ với khổ đau và chết chóc, Phật giáo cho rằng thoát 
khỏi luân hồi là mục tiêu mà ai cũng mong muốn. Điều này được thực 
hiện qua việc tu tập, quan trọng nhất là thiển định về thực chất của vạn 
hữu. Học thuyết tái sanh trở nên trở ngại cho Phật tử hiện thời, nhất là 
những người cải đạo từ những quốc gia Tây phương, nơi mà nền văn 
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hóa không chấp nhận ý niệm tái sanh. Tuy nhiên, học thuyết này lại 
vô cùng quan trọng trong quan điểm Phật giáo, vì tất cả những thái độ 
thành khẩn tu tập đều phát xuất từ việc thông hiểu học thuyết tái sanh. 
Nói về Sanh Tử, theo niềm tin Phật giáo, sanh tử chỉ là hai điểm 
trong vòng tròn luân hồi mà thôi. Nghĩa căn bản của “Tái Sanh” 
(ReIncarnation) là “Chuyển Cư” (Transmisration). Thân này chết để 
tái sanh vào thân khác. Nơi chúng sanh đầu thai (tái sanh) tùy thuộc 
vào nghiệp tốt hay xấu của từng chúng sanh. Niễm tin chúng sanh, kể 
cả con người có một chuỗi dài nhiều đời sống, và chỉ dừng lại khi nào 
không còn sự chấp thủ vào bất cứ thứ gì trên đời này. Điều này chỉ xãy 
ra khi đã tìm thấy Phật tánh. Đây là niềm tin rất phổ biến trong các tín 
đổ Phật giáo. Sự tái sanh là sự tái kết hợp của thể xác và tinh thần. 
Sau khi thân vật chất chết đi, thì thần thức hay tâm sẽ tái phối hợp một 
hình thức vật thể mới để trở thành một sự hiện hữu khác. Sự tái sanh là 
do hậu quả của nghiệp. Theo niềm tin Phật giáo, không có sự đầu thai 
của một linh hồn hay một chất nào từ một thân xác nầy đến một thân 
xác khác. Cái thực sự xãy ra tiến trình tư tưởng chủ động của người sắp 
chết (Javana) phóng ra một số lực thay đổi tùy theo sự thanh tịnh của 
năm chập tư tưởng trong loạt nầy. Những lực nầy gọi là “năng lượng 
nghiệp” (Karma vega) tự nó lôi cuốn vào lớp vật chất tạo ra bởi cha 
mẹ trong dạ con người mẹ. Uẩn vật chất trong hợp chất phôi thai phải 
có những đặc tính khả dĩ có thể tiếp nhận loại năng lượng nghiệp đặc 
biệt nây. Sự lôi cuốn theo cách thức này của những loại uẩn vật chất 
khác nhau tạo ra bởi cha mẹ xuất hiện do hoạt động của cái chết và 
đem lại sự tái sinh thuận lợi cho người sắp chết. Một tư tưởng bất thiện 
sẽ đưa đến một sự tái sanh không thuận lợi. Khi đầu thai, mỗi mỗi 
chúng sanh đều có hình dáng xấu đẹp, sang hèn khác nhau, đó đều là 
do các nghiệp nhân đã tạo ra khi còn mang thân tiền hữu cẩm thành. 
Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bốn loại tái sanh 
có thể có đối với những sanh linh trong sáu đường (tất cả chúng sanh 
đều được sanh ra dưới bốn hình thức để đi vào trong lục đạo luân hồi). 
Thứ nhất là “Thai Sanh”. Đây là một trong tứ sanh, thai sanh là một 
hình thức sanh ra từ trong thai mẹ. Trước khi có sự phân chia trai gái, 
chúng sanh đều ở trong tình trạng hóa sanh (về sau nầy do có tình dâm 
dục mà chia thành trai gái và bắt đầu có thai sanh). Trong đạo Phật, từ 
ngữ nầy cũng dành cho những người vãng sanh Cực Lạc trong những 
búp sen vì không có lòng tin nơi Phật A Di Đà, mà chỉ tin vào tự lực 
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niêm Phật. Họ phải ở tại đây trong một thời gian dài mà không thấy 
Phật, Bồ Tát, hay Thánh chúng; cũng không nghe được giáo thuyết của 
Phật (không thấy Tam Bảo). Tình trạng nầy còn được gọi là “thai 
cung” vì chúng sanh ở trong bụng mẹ không thấy được ánh nhật 
nguyệt. Thứ nhì là “Noãn sanh”, tức là loài sanh từ trứng, như loài 
chim; loài nầy ở trong trứng tạo thành hình thể, đúng ngày thì trứng vỡ 
ra, như loài gà vịt, chim, ngỗng, vân vân. Thứ ba là loài “Thấp sanh” 
hay hàn nhiệt hòa hợp sinh. Loài sanh từ nơi ẩm thấp, như côn trùng 
dựa vào chỗ ẩm thấp mà sanh ra; loài nầy do sức nóng lạnh hòa hiệp 
mà sanh ra, ở chỗ ẩm thấp, nương theo chất ướt mà thọ hình sanh thể 
như các loài côn trùng, bướm, sâu bọ, cá, tôm, vân vân. Thứ tư là loài 
“Hóa sanh”. Không nương tựa vào đâu, không nương theo chủng tộc, 
cũng chẳng nhờ nhân duyên của cha mẹ, mà chỉ dựa vào nghiệp lực 
mà khởi sanh như loài vòi hóa thành ruồi, bướm bởi sâu mà hóa sanh 
ra, hay chúng sanh trong chư thiên, địa ngục và sơ kiếp chúng sanh. 
Người ta nói những chúng sanh nầy, ngay khi chấm dứt đời trước thì 
lập tức hóa thân tùy theo nghiệp lực, chứ không nhờ sự trợ giúp của 
cha mẹ hay bất cứ tác nhân nào khác. Một trong bốn hình thức sanh. 
Hóa sinh trực tiếp hay không dựa vào đâu bỗng nhiên mà sinh ra, 
không có cha mẹ. Bằng cách hóa sanh nầy, chư Bồ Tát từ cung trời 
Đâu Suất có thể xuất hiện trên trần thế bất cứ lúc nào tùy ý để cứu độ 
chúng sanh (chư Phật và chư Bồ Tát đều bắt nguồn từ sự hóa sanh kỳ 
diệu như vậy). Những hình thức hóa sanh như mối, A Tu La, Ngạ quỷ, 
chúng sanh địa ngục, cả chúng sanh trên Tịnh Độ, hay là thế giới mới 
khởi đầu (con người kiếp sơ). Đây là một trong bốn hình thức sanh sản 
của chúng sanh, không có cha mẹ, mà lớn lên tức thì. 

Theo các truyền thống Mật giáo, nhờ vào quán trí thâm sâu về 
cách thức mà các pháp hiện hữu, Đức Phật biết rằng các trạng thái 
nhiễu loạn và nghiệp lực khiến cho chúng sanh phải bị tái sanh. Vào 
lúc sắp chết, phàm phu thường thèm khát và níu kéo thân xác. Đến khi 
cái chết gần kể và hiển nhiên thì chúng ta bèn lập tức nắm chắc một 
thân thể khác. Hai sự vướng mắc tham ái và chấp thủ hành sử như hai 
duyên phối hợp nhau làm cho những dấu ấn nghiệp thức chín muồi 
trong giây phút chúng ta mệnh chung. Khi những dấu ấn nghiệp thức 
này bắt đầu chín muôi thì cái ý của người đang chết lập tức bị lôi cuốn 
vào một xác thân khác và kiếm cách tái sanh vào thân xác đó. Trong 
trường hợp của loài người thì sau khi trải qua giai đoạn trung ấm giữa 
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mạng sống này và mạng sống kế tiếp, tâm thức chúng ta đi vào một 
cái trứng đã thụ tinh. Theo ngày tháng chúng ta phát triển các uẩn của 
một con người gồm thân thể và ý thức. Trong đời sống mới này, chúng 
ta nhận thức người và sự vật nhờ vào các giác quan mới. Đang khi cảm 
nhận niềm vui nỗi buồn, chúng ta khởi sanh chấp thủ, sân hận hay bình 
thản. Những động lực này thúc đẩy chúng ta hành động, và những 
hành động của chúng ta lại tạo thêm nhiều dấu ấn mới nữa trong dòng 
chảy tâm thức, nên đến khi chúng ta sắp sửa phải vĩnh viễn từ bổ xác 
thân thì chúng ta lại một lần nữa bị thôi thúc tìm tái sanh trong một 
thân xác khác. Vòng tròn tái sanh gọi là Luân hồi. Luân hồi không 
phải là một cảnh giới, nó cũng không phải là thế giới của chúng ta. Nó 
là vòng luân hồi sanh tử, tức là tình trạng mà chúng ta nhận lấy hết 
cuộc sinh tổn này đến cuộc sinh tổn khác dưới sự điều khiển của những 
sức mạnh nhiễu loạn và những hành động tạo nghiệp. Như vậy chính 
năng lượng của chúng ta đã khiến cho chúng ta tái sanh và trưởng 
thành như chúng ta hiện là. Tuy nhiên, nghiệp không phải là một khối 
đông cứng, và đời sống chúng ta không mang tính cố định của định 
mệnh đã được định sẵn. Tất cả đều tùy thuộc vào hoàn cảnh mà chúng 
ta đang sống và trạng thái tâm ý của chúng ta. Hơn nữa, chúng ta có 
khả năng kiểm soát được hành động của mình và qua đó định dạng cho 
tương lai. Đây là quy luật của nghiệp, là sự vận hành của nguyên nhân 
và hậu quả trong dòng chảy tâm thức của chúng ta. Chúng ta cảm nhận 
niềm vui hay nỗi buồn là do những hành động có tác ý mà chúng ta đã 
làm trong quá khứ. Tâm ý của chúng ta trước đây đã tạo tác những 
hành động hay những hạnh nghiệp. Như vậy thì tâm ý của chúng ta là 
kẻ tạo tác chủ chốt đã tạo ra những cảm nhận vui buồn mà chúng ta 
đang nhận lãnh. 

Ý tưởng tái sanh đối với Phật giáo không phải là ý tưởng độc đáo, 
nhưng nó đóng một vai trò quan trọng trong giáo lý và sự tu tập. người 
ta nói rằng chính Đức Phật đạt được Niết Bàn sau một loạt tái sanh, và 
theo kinh điển Pali vào đêm thành đạo, Ngài nhớ lại 100.000 kiếp 
trước. Tất cả chúng sanh liên tục tái sinh trong một chu kỳ bất tận gọi 
là luân hồi sanh tử, giống như sự ra đời của một con người không phải 
là khởi đầu của những vận mệnh của người đó, cũng giống như chết 
không phải là sự chấm dứt, bởi vì tất cả chúng sanh lang thang qua 
nhiều kiếp tái sanh liên tục: chư thiên có thể tái sanh thành người, 
người có thể tái sanh thành chư thiên, thú vật hoặc chúng sanh trong 


125 


địa ngục có thể tái sanh làm người hay ngạ quỷ, vân vân. Những chúng 
sanh cao cả, chẳng hạn như các vị Bồ Tát có thể tránh được sự tái sanh 
bất lợi, nhưng chỉ có chư Phật và các vị A La Hán là hoàn toàn thoát 
khỏi vòng Luân hồi sanh tử, bởi vì đó là kiếp chót và họ sẽ không bao 
giờ tái sanh nữa. Vô số chúng sanh trải qua vòng Luân hồi được sắp 
xếp trong các thế giới “nhiều như cát ở hai bên bờ sông Hằng” mỗi hệ 
thống thế giới được chia làm ba cõi. Cõi thứ nhất là Dục giới, được 
điều khiển bởi ngũ căn của con người và có các vị trời cư ngụ. Tỉnh 
khiết hơn là cõi Sắc Giới, nơi đây có các vị Phạm Thiên và Đại Phạm 
Thiên trú ngu. Cõi này tương đương với “Tứ Thiển Thiên” (see Tứ 
Thiển Thiên in Chpater 169), và chúng sanh của nó không có cảm 
giác, thọ (sờ mó), vị (nếm), ngửi (hương)... Và một cõi luân hồi vi tế 
nhất là cõi Vô Sắc Giới, một cõi tinh thần tinh khiết, không còn vật 
chất. Những vị đại phạm thiên được sinh ra ở cõi này tuy không còn tái 
sanh, nhưng họ vẫn chưa đạt được Niết Bàn, mặc dù những vị trời này 
đã đạt đến tuyệt đỉnh của sự sống, từng cõi trong hệ thống thế giới này 
tồn tại qua nhiều a tăng kỳ. Theo Kinh Tạp A Hàm, một phần của các 
bài kinh của Đức Phật giải thích rằng nếu một ngọn núi cao 7 dặm 
(khoảng 12 cây số) và người ta dùng một dãy lụa để vuốt ngọn núi này 
thì nó sẽ mòn đi trước khi một a tăng kỳ trôi qua. Không có một hình 
thức của Phật giáo tán thành tính chính xác của vũ trụ học này, nhưng 
tất cả đều đồng ý rằng tái sinh không phải là một quá trình ngẫu nhiên, 
cũng như thế sự phát triển tâm linh của một người chi phối bởi một 
định luật tự nhiên, nghiệp. Theo luật về nghiệp trong Phật giáo, mọi 
hành động “chín muôi” như là một kết quả nào đó, chính bản thân định 
luật này không phải là luân lý, mà cũng không phải là sự trừng phạt, 
mà chỉ là một nét đặc trưng của các yếu tố cấu thành của vòng luân 
hồi, không có 'nghiệp” thì bất cứ điều gì nói về sự giác ngộ sẽ trở nên 
vô nghĩa: người ta không thể nỗ lực hướng đến sự giác ngộ nếu không 
có một con đường tác động đến sự phát triển của một người. Nghiệp 
điều khiển những hành động có chủ đích và tạo nên những ấn tượng 
hoặc những khuynh hướng trổ quả “chín muôi' đúng thời điểm. Nhưng 
kết quả của nó không giới hạn với đời sống hiện tại mà mở rộng ra với 
thời kỳ dài hơn bởi sự việc tạo nên những lần tái sinh hài lòng hoặc 
không hài lòng. Trong Kinh Na Tiên Vấn Đáp (khoảng thế kỷ thứ 1 
hay thứ 2 sau Tây lịch), một tác phẩm đối thoại giữa nhà sư Na Tiên 
và vua Di Lan Đà. Na Tiên giải thích rằng hành động được liên kết với 
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hậu quả ở cùng một tính cách như hột xoài liên kết với quả của nó. 
Một người đánh cắp một cây của một người khác đáng bị hình phạt 
đánh đòn, dù rằng người này không lấy hạt giống của cây, bởi vì nếu 
người ta không gieo hạt thì không hái được quả trổ. Quả của nghiệp bị 
ảnh hưởng tới những hành động tốt hoặc xấu và chúng sẽ đem lại 
những kết quả hài lòng hay bất mãn. Điều này tạo nên những khía 
cạnh tâm lý và đạo đức của “nghiệp. Mỗi hành động tác ý được đi 
kèm theo từng loại trạng thái tâm khác nhau. Nếu những trạng thái 
tâm này bắt nguồn ở sự đồng cảm, trí huệ và không tham ái, như vậy 
chúng được xem là “tâm thiện,” và mang tính nghiệp lợi ích. Tuy nhiên, 
nếu một hành động đi kèm với một trạng thái tâm ăn sâu bởi tham, 
sân, si, như vậy nó là bất thiện và có thể dẫn đến nghiệp xấu. Ví dụ 
trong sự độ lượng là một hành động tốt, nó là thái độ ở phía sau hành 
động, nó chỉ lòng bi mẫn sâu xa hoặc tình thân ái, điều này quyết định 
“hạt giống của nghiệp” sẽ tạo ra “qủa` của những hành động. Cuối 
cùng, mục đích của đạo Phật là dạy con người dập tắt lửa tham, sân, sĩ, 
từ đó bớt gieo những mầm mống nghiệp xấu và cuối cùng là chứng 
nghiệm Niết Bàn, để dập tắt chúng một cách hoàn toàn. Chúng ta tái 
sanh theo nghiệp của mình. Nếu chúng ta sống đời lương thiện thì sẽ 
được tái sanh vào cảnh giới tốt. Tâm ở trạng thái thiện vào lúc chết 
làm cho tái sanh tốt đến. Nếu chúng ta sống một đời sống ác nghiệp thì 
tái sanh xấu sẽ đến. Nhưng dầu tái sanh vào bất cứ nơi nào, chúng ta 
cũng không ở đấy vĩnh viễn. Khi thọ mạng ở đó hết hạn, cái chết xãy 
ra và chúng ta lại sẽ đi vào một cuộc tái sanh mới. Sự chết rồi tái sanh 
cứ lập đi lập lại mãi như thế trong chu trình mà chúng ta gọi là “Luân 
Hồi Sanh Tử”. Nghiệp nhấn mạnh tầm quan trọng của đời sống con 
người bởi vì hầu hết những hành động xấu hay tốt được thực hiện 
trong cõi người. Chư thiên hưởng những quả thiện từ những hành động 
tốt trong quá khứ, trong khi đó những ai tái sanh trong cõi địa ngục có 
ít cơ hội để thực hiện những hành động đạo đức hoặc vô đạo đức. Khi 
nghiệp đi theo tiến trình của nó, cuối cùng những chúng sanh kém may 
mắn này có thể đạt được một sự tái sanh thuận lợi hơn. 


II. Phật Giáo Và Cái Gọi Là “Đấng Sáng Tạo ”: 

Trong Phật giáo, không có sự phân biệt giữa thần linh hay chúng 
sanh siêu việt và người bình thường. Hình thức cao nhứt của một chúng 
sanh là Phật. Tất cả mọi người đều có khả năng thành Phật nếu họ 
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chịu theo tu tập theo những lời chỉ dạy của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni. 
Bằng cách tuân theo những giáo thuyết của Đức Phật và những pháp 
thực hành về Phật giáo, ai cũng có thể trở thành một vị Phật. Một vị 
Phật cũng là một chúng sanh con người, nhưng chúng sanh ấy đã chứng 
ngộ và thông hiểu tất cả những tác dụng và ý nghĩa của đời sống và vũ 
trụ. Khi một con người chứng ngộ và thật sự thông hiểu về mình và 
vạn hữu, người ta gọi người đó là Phật, hay là bậc giác ngộ. 

Ngoại đạo tin rằng có một đấng tạo hóa hay thượng đế có thể tự ý 
tạo dựng nên vạn vật. Nói cách khác, mọi sự vật, họa phúc, xấu tốt, 
vui khổ trên thế gian đều do quyền năng của một đấng tạo hóa tối cao, 
một vị chúa tể duy nhất sáng tạo có quyển thưởng phạt. Đạo Phật, 
ngược lại, không phải là một hệ thống của niềm tin và sự thờ phượng 
mù quáng. Đức Phật day rằng không có cái gọi là “Thượng đế sáng 
tạo.” Chúng sanh không được sáng tạo bởi một đấng thượng đế hay 
đấng tạo dựng, cũng không phải là kết quả của tiến trình tiến hóa lâu 
dài như đã để nghị trong thuyết tiến hóa của Darwin. Theo kinh Trung 
Bộ, thế giới tự nhiên và con người không phải là sản phẩm của bất kỳ 
mệnh lệnh sáng tạo của một đấng sáng tạo nào, mà chúng chỉ đơn 
thuần là những kết quả của tiến trình tiến hóa mà thôi. Trong đạo Phật, 
không có những thứ như lòng tin theo giáo điều hay lòng tin vào đấng 
tối thượng. Thật ra, Phật giáo không tin rằng có một đấng tuyệt đối 
siêu việt hơn con người. Chính vì vậy mà Đức Phật thuyết giảng về 
thập nhị nhân duyên hoặc lý duyên khởi. Pháp duyên khởi nhấn mạnh 
các pháp đều tùy thuộc lẫn nhau cả về hai mặt hiện tượng lẫn bản thể, 
cùng đồng sanh và đồng diệt với các pháp khác. Không có thứ gì có 
thể tồn tại độc lập hoặc có thể nói là tự tổn tại. Phật giáo không tin 
rằng có một thực thể duy nhất trong vũ trụ; và Phật giáo cũng không 
chấp nhận khái niệm nhất thần của một đấng Tuyệt Đối như là một 
thực thể tối hậu. Theo giáo thuyết của Đức Phật thì lúc nào cũng có 
con người, không nhất thiết là ở hành tinh này của chúng ta. Sự xuất 
hiện của một thân thể vật chất của con người tại bất cứ nơi nào đều 
bắt đầu với sự phát sinh tinh thần của “nghiệp chúng sanh.” Chính cái 
tâm, chứ không phải là thân thể vật chất là căn nguyên của tiến trình 
này. Con người không phải là sản phẩm đặc biệt của cái gọi là Thượng 
đế, và con người không được độc lập với những hình thức tái sanh khác 
của chúng sanh và có thể tái sanh trong lục đạo. Cũng như vậy, những 
chúng sanh khác cũng có thể tái sanh làm người. 
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Các tôn giáo khác cho rằng Thượng đế ban giáo pháp của Ngài 
dưới hình thức một thông điệp cho một người, rồi người này truyền bá 
đến những người khác, cho nên họ cần phải tin người này dù rằng cái 
gọi là “Đấng Sáng Tạo” mà người đó tuyên bố lúc nào cũng vô hình 
đối với họ. Còn trái lại, bất cứ khi nào Đức Phật nói việc gì, việc đó đã 
được Ngài trắc nghiệm giá trị của nó qua bản thân Ngài như một con 
người bình thường. Ngài tuyên bố không có thần linh. Không bao giờ 
Ngài cho rằng bất cứ việc gì là đều do nhận được từ nguồn tin bên 
ngoài. Trong suốt quá trình hoằng pháp của Ngài, Ngài luôn khẳng 
định các người dự thính cứ tự do hỏi Ngài, chất vấn Ngài về giáo lý 
của Ngài để tự họ có thể hiểu được chân lý. Chính vì vậy mà Ngài 
khẳng định: “Hãy đến xem nhận xét, chứ không phải đến để tin.” Phật 
tử chơn thuần nên tự hỏi cái nào đáng tin cậy hơn, lời xác nhận do kinh 
nghiệm bản thân của một người có thật, hay tin cậy vào một người mà 
họ cho rằng đã nghe thấy từ một người nào đó và người này lúc nào 
cũng vô hình. 


HII.Quan Niệm Của Phật Giáo Về Tiền Định: 

Phật giáo không để tâm đến các thuyết tất định hay bất định, bởi vì 
Phật giáo chủ trương lý thuyết tự do ý chí giữa các lãnh vực nhân sinh. 
Do đó, Phật giáo không liên hệ đến thuyết định mệnh, nó không chấp 
nhận sự hiện hữu của một định mệnh. Theo đạo Phật, chúng sanh mọi 
loài nhận đời sống hiện hữu như là kết quả tự tạo, và ngay ở hiện tại, 
chúng cũng đang tự tạo lấy kết quả. Sống chết không phải là định 
mệnh có trước cho một chúng sanh, mà chỉ đơn thuần là hậu thân của 
nghiệp. Ai hành động, sớm muộn gì rồi cũng phải gặt lấy hậu quả, chứ 
không ai có khả năng quyết định vận mạng của ai trong vũ trụ nầy cả. 
Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật đã dạy: “Tất cả chúng ta đều là kết 
quả của những gì chúng ta đã tư tưởng; nó nương tựa trên các tư tưởng 
của chúng ta.” Vì thế làm gì có chỗ đứng cho quan niệm về “Tạo Hóa” 
trong đạo Phật. 

Theo thuyết định mệnh, mỗi người chúng ta đều có một số phận 
sấn mà chúng ta không thể thay đổi cũng như không thể làm gì khác. 
Như câu nói “Việc gì đến, sẽ đến.” Theo triết lý này, nhân tố ấn định 
số phận không phải là Thượng Đế có cá tánh theo thuyết thần quyển, 
mà đúng ra là một sức mạnh bí mật và trừu tượng gọi là “Số phận” 
vượt quá tầm hiểu biết của chúng ta, và do đó vượt ngoài khả năng 
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thuyết phục hay dẫn giải của con người. Trong đạo Phật không có cái 
gọi là số phận. Kỳ thật đạo Phật coi đó là đường nẻo mà chúng sanh 
phải đi qua (vì nghiệp lực của chính mình). Vận mạng của chúng ta 
sinh ra từ cá tánh, cá tánh sanh ra từ tánh hạnh, tánh hạnh sanh ra từ 
hành động, và hành động sanh ra từ ý nghĩ, và ý nghĩ phát khởi từ tâm, 
nên khiến tâm trở thành phương thức tối hậu của vận mạng. Thật vậy, 
tâm là đấng sáng tạo duy nhất được Phật giáo công nhận, và sức mạnh 
của tâm là sức mạnh đáng kể trên thế giới. Milton, một thi sĩ người 
Anh vào thế kỷ thứ 17 nói: “Tâm có thể biến địa ngục thành thiên 
đường và thiên đường thành địa ngục.” Khi chúng ta nghĩ tốt, hành 
động của chúng ta không thể xấu. Bằng cách nghĩ tốt, chúng ta sẽ tạo 
hành động tốt hơn, phát triển tánh hạnh tốt hơn, nhào nặn cá tánh tốt 
hơn, và hưởng thọ vận mạng tốt hơn. 


IV. Quan Niệm Linh Hồn Trong Phật Giáo: 

Trong tư tưởng Phật giáo, không có cái gọi là “Linh hồn.” Sanh đi 
trước tử, và tử cũng đi trước sanh, vì cặp sanh tử nầy cứ theo nhau liên 
tiếp không ngừng. Tuy nhiên, không có cái gọi là linh hồn hay bản 
ngã, hay thực thể cố định nào di chuyển từ kiếp nầy qua kiếp khác. 
Mặc dù con người là một đơn vị tâm-vật lý bao gồm hai phần vật chất 
và tỉnh thần hay tâm, nhưng tâm không phải là linh hồn hay bản ngã 
theo nghĩa của một thực thể vĩnh hằng, một cái gì đó được tạo sẵn và 
thường hằng. Tâm chỉ là một lực, một dòng tương tục năng động, có 
khả năng tổn trữ những ký ức không chỉ trong kiếp nầy, mà cả những 
kiếp quá khứ nữa. Tâm không phải là một thực thể cố định. Chính Đức 
Phật đã nhấn mạnh rằng cái gọi là con người hay cá thể chỉ là một sự 
kết hợp của các tâm và vật lực thay đổi liên tục mà thôi. Có người sẽ 
hỏi nếu không có một linh hồn hay bản ngã thường hằng đi đầu thai, 
thì cái gì được tái sanh? Theo Phật giáo, không hề có một thực thể 
thường hằng dưới dạng bản ngã hay linh hồn đi đầu thai hay di chuyển 
từ kiếp nầy sang kiếp khác. Tất cả đều ở trong trạng thái trôi chảy liên 
tục. Cái mà chúng ta thường gọi là đời sống ở đây chỉ là sự vận hành 
của ngũ uẩn, hoặc là sự vận hành của những năng lực của thân và tâm 
mà thôi. Những năng lực nầy không bao giờ giống hệt nhau trong hai 
khoảnh khắc liên tiếp, và trong cái hợp thể thân và tâm nầy chúng ta 
không thấy có thứ gì thường hằng cả. Con người trưởng thành hôm nay 
không phải là đứa bé của năm xưa, cũng không phải là một người 
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hoàn toàn khác biệt, mà chỉ là mối quan hệ của tương tục tính. Hợp thể 
thân và tâm hay năng lực tinh thần và thể xác nầy không mất vào lúc 
chết, vì không có năng lực nào đã từng mất cả. Nó chỉ sắp xếp lại, tổ 
chức lại trong điều kiện mới mà thôi. Về những vấn để tâm lý học, 
Phật giáo không chấp nhận sự hiện hữu của một linh hồn được cho là 
chân thật và bất tử. Vô ngã áp dụng cho tất cả vạn hữu (sarva dharma), 
hữu cơ hay vô cơ. Theo Nhân Sinh, Phật giáo cũng không chủ trương 
có linh hồn, không có cái ngã chơn thật nào là bất tử. Còn trong trường 
hợp chỉ chung cho vạn hữu, cũng không có bản thể, không có bản chất 
nào mà không biến dịch. Bởi vì không có một cái ngã chân thực theo 
không gian, nghĩa là không có thực thể, nên không bao giờ có thường 
hằng. 


V. Thức Tát Sanh: 

Theo Phật giáo, thức tái sanh không phải là một tự ngã hay linh 
hồn“, hoặc một thực thể cảm thọ quả báo tốt xấu của nghiệp thiện ác, 
mà là thứ tái sanh được quyết định bởi các duyên. Ngoài duyên không 
có thức sanh khởi. Chúng ta đặt tên cho dòng tâm thức nầy bằng những 
từ như: sanh, tử, tiến trình tâm, vân vân. Kỳ thật chỉ có những sát na 
tâm, sát na tâm cuối cùng chúng ta gọi là “tử”, sát na tâm đầu tiên 
chúng ta gọi là “sanh”. Như vậy, những lần sanh tử xãy ra trong dòng 
tâm thức nầy, cũng chỉ là một chuỗi của những sát na tâm tương tục 
mãi mãi mà thôi. Bao lâu con người còn chấp chặt vào sự hiện hữu do 
vô minh, ái, và thủ của họ, chừng đó cái chết đối với người ấy vẫn 
không phải là sự chấm dứt cuối cùng. Họ sẽ tiếp tục lăn trôi trong 
“Bánh xe sinh tổn” hay “vòng luân hồi” của họ. Đây là trò chơi bất tận 
của “nhân và quả” được nghiệp duy trì sự chuyển động không ngừng, 
bị che lấp bởi vô minh và thúc đẩy bởi ái dục. Vì nghiệp do chúng ta 
tạo tác, nên chúng ta có đủ sức mạnh để bẻ gẫy chuỗi nhân quả bất 
tận nầy. Chính do đoạn trừ vô minh và cắt đứt động lực thúc đẩy của 
nó là tham ái, khát khao sự hiện hữu, ước muốn sống nầy, mà vòng 
luân hồi dừng lại. Theo Kinh Trung Bộ, Đức Phật giải thích: “Làm thế 
nào sự tái sanh trong tương lai không xãy ra? Do sự diệt của vô minh, 
mà tham ái được đoạn diệt, như vậy sự tái sanh trong tương lai không 
xấy ra. Theo Kinh Pháp Cú (153-154), sau khi đạt đến giác ngộ, Đức 
Phật đã nói lên những lời hân hoan nầy: 

“Lang thang bao kiếp sống 
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Ta tìm nhưng không gặp 
Người xây dựng nhà nầy 
Khổ thay phải tái sanh 

Ôi! Người làm nhà kia, 
Nay ta đã thấy ngươi, 
Người không làm nhà nữa, 
Đồn tay ngươi bị gẫy 

Kèo cột ngươi bị tan 

Tâm ta đạt tịch diệt 

Tham ái thảy tiêu vong.” 


Ghỉ Chú: 

()_ Ngoại đạo tin có cái gọi là “linh hồn.” Phật tử tin mọi chúng sanh lăn trôi trong 
sáu đường chỉ vì tâm thức của họ. Về những vấn để tâm lý học, Phật giáo không 
chấp nhận sự hiện hữu của một linh hồn được cho là chân thật và bất tử. Vô ngã 
áp dụng cho tất cả vạn hữu (sarva dharma), hữu cơ hay vô cơ. Theo Nhân Sinh, 
Phật giáo cũng không chủ trương có linh hồn, không có cái ngã chơn thật nào là 
bất tử. Còn trong trường hợp chỉ chung cho vạn hữu, cũng không có bản thể, 
không có bản chất nào mà không biến dịch. Bởi vì không có một cách ngã chân 
thực theo không gian, nghĩa làkhông có thực thể, nên không bao giờ có thường 
hằng. 


VI. Sáu Điểm Cuối Cùng Tiêu Biểu Nơi Sẽ Tái Sanh: 

Phật giáo dạy rằng con người không nhất định chỉ tái sanh trở lại 
vào thế giới của chúng ta. Do kết quả của những hành động thiện lành, 
một người có thể được hưởng những phước đức về đất nước, thân thể, 
hoàn cảnh chung quanh và sự giáo dục trong đời sau tốt đẹp hơn. Nói 
cách khác, thế giới mà một người sẽ luân hồi ở kiếp sau được quyết 
định bởi sự ưu thế của những hành động thiện ác của cá nhân đó hay là 
sự dẫn dắt của nghiệp lực. Theo Kinh A Hàm thì Phật dạy rằng phàm 
một người khi đã chết thì thân thể trở nên lạnh giá vì hỏa đại đã tắt 
mất. Tuy nhiên, sau khi tắt thở rồi, nhưng trong thân thể cũng vẫn còn 
một chỗ nóng tối hậu trước khi hoàn toàn trở nên lạnh giá. Nơi nào 
Thần Thức thoát ra sau cùng thì nơi đó là nơi còn ấm sau cùng trong 
thân thể, và có sáu nơi tiêu biểu cho sáu đường tái sanh, hoặc nóng nơi 
đỉnh đầu, nóng ở mắt, nóng nơi ngực, nóng nơi bụng, nóng nơi đầu gối, 
hoặc nóng nơi hai lòng bàn chân. Thỉnh thoảng điểm nóng nầy vẫn còn 
nóng đến bốn năm tiếng đồng hô sau khi chết. Có sáu điểm nóng tối 
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hậu tiêu biểu cho sự tái sanh nơi lục đạo. Trong Kinh A Hàm, Đức 
Phật dạy, có sáu điểm nóng tối hậu tiêu biểu cho sự tái sanh nơi lục 
đạo. Thứ nhất là “Đảnh Thánh”. Khi một người đã chết được vài giờ, 
khắp thân thể chỗ nào cũng giá lạnh như băng, nhưng vẫn còn điểm 
nóng trên đỉnh đầu, nghĩa là thần thức của người nầy do nơi đỉnh đầu 
mà xuất ra khỏi thân xác, tức là người ấy tái sanh vào cõi Thánh. Nói 
cách khác, khi thần thức của người chết xuất ra từ nơi đỉnh đầu, chúng 
ta biết chắc là thần thức của người ấy được siêu thoát về nơi Thánh 
cảnh. Thứ nhì là “Mắt sanh Thiên”. Khi điểm nóng sau cùng trên thân 
thể là hai mắt và trán thì thần thức của người ấy đã sanh về cõi trời. 
Thứ ba là “Tim Người”. Khi điểm nóng sau cùng nơi tim, là thần thức 
của người ấy đã sanh lại cõi người. Thứ tư là “Bụng Ngạ quỷ”. Khi 
điểm nóng sau cùng trong thân thể là bụng, thì thần thức của người ấy 
đã sanh làm ngạ quỷ. Thứ năm là “Đầu gối Bàng sanh”. Khi điểm 
nóng sau cùng trong thân thể là đầu gối, thì thần thức của người ấy đã 
tái sanh vào loại bàng sanh (thú). Thứ sáu là “Lòng bàn chân Địa 
ngục”. Khi điểm nóng sau cùng trong thân là lòng bàn chân, thì thần 
thức của người ấy đã bị đọa vào địa ngục. 

Theo Ấn Quang Đại Sư, sau khi tắt thở rồi thì thần thức hìa ra khỏi 
xác thân. Nơi nào còn nóng sau rốt là thần thức xuất ra ở đó, và do đó 
người ta biết được người ấy sẽ tái sanh vào cõi nào. Thứ nhất là “Đảnh 
Thánh”. Khi một người đã chết được vài giờ, khắp thân thể chỗ nào 
cũng giá lạnh như băng, nhưng vẫn còn điểm nóng trên đỉnh đầu, nghĩa 
là thần thức của người nầy do nơi đỉnh đầu mà xuất ra khỏi thân xác, 
tức là người ấy tái sanh vào cõi Thánh. Nói cách khác, khi thần thức 
của người chết xuất ra từ nơi đỉnh đầu, chúng ta biết chắc là thần thức 
của người ấy được siêu thoát về nơi Thánh cảnh, ví dụ như cõi Tây 
Phương Tịnh Độ của Đức Phật A Di Đà. Thứ hai là “Mắt sanh Thiên”. 
Khi điểm nóng sau cùng trên thân thể là hai mắt và trán thì thần thức 
của người ấy đã sanh về cõi trời. Khi các phần thân thể đều lạnh hết 
nhưng nơi mắt và trán vẫn còn nóng thì ta biết chắc chắn rằng thần 
thức của người chết ấy xuất ra từ nơi mắt và như thế, người nầy được 
siêu thoát về cõi trời. Người nào khi sắp lâm chung sẽ sanh lên cõi 
Trời thì có những dấu hiệu sau đây: sanh lòng thương xót người khác; 
phát khởi tâm lành; lòng thường vui vẻ; chánh niệm hiện ra; đối với 
tiền của, vợ con, không còn tham luyến; đôi mắt có vẻ sáng sạch; 
ngước mắt nhìn lên không trung mỉm cười, hoặc tai nghe tiếng thiên 
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nhạc, mắt trong thấy tiên đồng; thân không hôi hám; sống mũi ngay 
thẳng, không xiên xẹo; lòng không giận dữ. Thứ ba là “Tim Người”. 
Khi điểm nóng sau cùng nơi tim, là thần thức của người ấy đã sanh lại 
cõi người. Khi các phần thân thể đều lạnh hết, nhưng nơi tim và ngực 
là chỗ nóng tối hậu thì thần thức của người chết đó sẽ được sanh trở lại 
cõi người. Người nào khi lâm chung sẽ đáo sanh trở lại cõi người thì có 
những dấu hiệu sau đây: thân không bệnh nặng; khởi niệm lành, sanh 
lòng hòa diệu, tâm vui vẻ, vô tư, ưa việc phước đức; ít sự nói phô 
trương, nghĩ đến cha mẹ, vợ con; đối với các việc lành hay dữ, tâm 
phân biệt rõ ràng không lầm lẫn; sanh lòng tịnh tín, thỉnh Tam Bảo đến 
đối diện quy-y; con trai, con gái đều đem lòng thương mến và gần gũi 
xem như việc thường; tai muốn nghe tên họ của anh chị em và bạn bè; 
tâm chánh trực không dua nịnh; rõ biết bạn bè giúp đỡ mình, khi thấy 
bà con đến săn sóc thời sanh lòng vui mừng; dặn dò, phó thác lại các 
công việc cho thân quyến rồi từ biệt mà đi. Thứ tư là “Bụng Ngạ quỷ”. 
Khi điểm nóng sau cùng trong thân thể là bụng, thì thần thức của người 
ấy đã sanh làm ngạ quỷ. Thứ năm là “Đầu gối Bàng sanh”. Khi điểm 
nóng sau cùng trong thân thể là đầu gối, thì thần thức của người ấy đã 
tái sanh vào loại bàng sanh (thú). Thứ sáu là “Lòng bàn chân Địa 
ngục”. Khi điểm nóng sau cùng trong thân là lòng bàn chân, thì thần 
thức của người ấy đã bị đọa vào địa ngục. 


Rcbith In Buddhist Point oƒ View 


L An Overriew 0ƒ Rebth: 

The Buddha taught: “Not in the sky, nor In mid-ocean, nor In a 
mountain cave, nowhere on earth where one can escape from death 
(Dharmapada 128). Rebrrth 1s the result of karma. The doctrine of 
rebirth 1s upheld by all traditional schools of Buddhism. According to 
this doctrine, sentilent beings (sattva) are caught up In a continuous 
round of birth, death, and rebirth, and their present state of existence 1s 
conditioned by their past volitlonal actions or karma. In Buddhist belief, 
there 1s no transmigration of soul or any substance from one body to 
another. According to the Buddha, rebirth takes place Instantaneously 
after death, consclousness having the nature of arising and passing 
away unceasingly. There 1s no interval between death and the next 
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birth. One moment we are dead and the next moment rebirth takes 
place, either in the human plane, the celestial plane, or the hell plane, 
the hungry ghost plane, the animal plane and the demon plane. What 
really happens 1s that the last active thought (Javana) process of dying 
man releases certain forces which vary In accordance with the purIty of 
the five thought momenfs In that series. These forces are called karma 
vega or karmic energy which attracfs Itself to a material layer produced 
by parents in the mothers°womb. The materlal agsregates In this 
germinal compound must possess such characterisfics as are suitable 
for the reception of that particular type of karmic energy. Atfraction In 
this manner of various types of physical agsregates produced by 
parents occurs through the operation of death and gives a favourable 
rebirth to the dying man. An unwholesome thought gives an 
unfavourable rebirth. Each and every type of sentient being wIll have 
diferent appearance whether It be beautful or ugly, superlor or 
inferior. This 1s determined and ¡is manifested based solely on the 
Varlous karma sentient beings created while alive with their antecedent 
bodies. Since the cycle Inevitably Involves suffering and death, 
Buddhism assumes that escape from 1t is a desirable goal. This 1s 
achieved by engaging ¡n cultivating oneself, and the most Important of 
which 1s meditation. The doctrine of rebirth has become problematic 
for many contemporary Buddhists, particularly for converts tO 
Buddhism In Western countries whose culture does not accept the 
notlon of rebirth. However, this doctrine 1s extremely Important In 
Buddhism, for all sincere attitudes of cultivation originated from the 
thorough understanding of this doctrine. 

Talking about Birth and Death, in Buddhist belief, birth and death 
are only two points In the cycle of “Birth and Death”. The original 
word for reincarnatlon 1s translated as transmigration. The passing 
away from one body to be reborn In another body. Where the being 
wIll be reborn depends on his accumulated good or bad karma. The 
belief that living beings, including man, have a serles of bodily lives, 
only ceasing when they no longer base their happiness on any of the 
obJects of the world. This come about when the Buddha-nature 1s 
found. This belief Is very common to all Buddhists. Rebirth 1s the 
recombination of mind and matter. After passing away of the physical 
body or the matter, the mental forces or the mind recombine and 
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assume a new combination in a different material form and condition In 
another existence. Rebirth 1s the result of karma. In Buddhist belief, 
there 1s no transmigration of soul or any substance from one body to 
another. What really happens 1s that the last active thought (Javana) 
process of dying man releases certain forces which vary In accordance 
with the purity of the five thought momerts In that series. These forces 
are called karma vega or karmic energy which attracts Itself to a 
material layer produced by parents in the mother s°womb. The material 
aggregates In this germinal compound must possess such characterIstIcs 
as are sulfable for the reception of that particular type of karmic 
energy. Attracion in this manner of various tfypes of physical 
aggregates produced by parenfs occurs through the operation of death 
and gives a favourable rebirth to the dying man. An unwholesome 
thought gives an unfavourable rebirth. Each and every type of sentient 
being wIll have different appearance whether It be beautiful or ugly, 
superior or Iinferior. Thịs 1s determined and 1s manifested based solely 
on the varilous karma sentlent beings created while alive with therr 
antecedent bodies. 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are four forms of birth by which the beings of the six 
modes of existence can be reborn (all births take place In four forms 
and In each case causing a sentient being to enter one of the six øatI Or 
paths of transmigration). The first type of bìrth is “Birth from the 
womb”, or uterine birth or womb-born, as with mammalia. This 1s one 
of the four modes of yonI. Uterine birth 1s a form of viviparous birth, as 
with mammalia. Before the differentiaton of the sexes bírth 1s 
supposed to have been transformation. In Buddhism, the term 1s also 
applied to beings enclosed In unopened lotuses 1n paradise, who have 
not had faith 1n the Amitabha but trusted to their own strength to attain 
salvaton; there they remain for proportionate periods, happy, but 
wIthout the presence of the Buddha, or Bodhisattvas, or the sacred host, 
and do not hear theiIr teaching. The condition 1s also known as the 
womb-place. The second type of bírth 1s “Egg-born”, or birth from 
eggs, as with birds. Egg-born, or birth from eggs. OvIparious, as 1s the 
case with chicken, goose, birds, etc. The third type of bírth 1s the 
“Moisture or water born,” as with worms and fishes. Moist and Wet 
Conditions Born or, spawn-born, or birth from moisture (wefness). 
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Moisture or water-born, as 1s the case with worms, fishes, shrimps, etc. 
The fourth type of birth 1s the “Metamorphic,” as with moths from the 
chrysalis. Birth by transformation as In the case of deifies and superior 
beings of the Pure Lands. It 1s said that such beings, after the end of 
therr previous lifetime, suddenly appear In this fashion due to theIr 
karma, without the help of parenfs or any other intermediary agency. 
Metamorphosis, as 1s the case with maggot transforms Into fly, moths 
from the chrysalis, caterpillar becomes butterfly, or deities and superIor 
beings of the Pure Land. It is said that such beings, after the end of 
therr previous lifetime, suddenly appear In this fashion due to theIr 
karma, without the help of parenfs or any other intermediary agency. 
One of the four forms of bírth. Any form of existence by which 
required form 1s atfained In an Insfant In full maturity. By this birth 
bodhisattvas residing In Tusita can appear on earth any time at wIll to 
save beiIngs (the dhyani-buddhas and bodhisattvas are also of such 
miraculous origin). Form of metamorphic birth, as with moths, asuras, 
hungry ghosts, and Iinhabitants of hells, and the Pure Lands, or first 
newly evolved world. One of the four forms of bĩrth, which 1s by 
transforming, without parenfage, attained In an Insfant In full maturity. 
According to Tantric traditions, through his deep 1nsight into how 
things exIst, the Buddha observed that disturbing attitudes and karma 
cause our minds to take one rebirth after another. At the time of death, 
ordinary beings crave and grasp for bodies and at the same time afraid 
to lose bodies and separated from everything around us. When 1t 
becomes obvious that we”re departing from this body and life, we grasp 
for another body. The two attachments of craving and grasping act as 
the cooperative conditions for karmic Imprints to ripen at the time of 
death. As these karmic Imprints start to mature, our minds are attracted 
to other bodies and we seek to take rebirth In them. In the case of a 
human rebirrth, after passing through an Immediate state between one 
le and the next, our conscIousness then enters a fertilized egg. We 
develop the aggregates of a human being, a human body and mind. In 
this new rebirth, we perceive people and things through our senses. 
Experiencing pleasant or unpleasant feelings from them, we genera(e 
attachment, aversion or indifference. These motivafions cause us to 
act, and our actions leave more 1mprints on our mindstreams, and at the 
time of death, we”re again propelled to take rebirth in another body. 
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Thịs cycle of rebirth 1s called “Samsara.” Samsara 1sn”t a place, nor 1s If 
a World. It is a cyclic existence. Ít 1s our situation of taking one rebirth 
after another under the control of disturbing attitudes and karmic 
actions. Thus, our own energy causes us to be reborn who we are, In 
Our present circumstance. However, karma 1sn”t “cast in concrete,” and 
our lives aren't predetermined. Which karmic Imprints ripen depends 
on our environment and our state of mind. In addition, we have the 
ability to control our actions, and thus shape our future. This 1s the law 
of karma, which 1s the functioning of cause and effect within our 
mindstreams. Whether we experience pain or pleasure depends on 
what we have done In the past. Our previous actlons or karma were 
motfivated by our minds. In this way, our minds are the principal creator 
Of our eXperience. 

The Idea of rebirth 1s not unique to Buddhism, but 1t plays an 
1mportant role 1n both 1ts doctrine and 1ts practice. The Buddha himself 
1S sald to have attained nirvana after a long series of rebirths, and on 
the nipht of his enlightenment, according to the Pali Canon, he 
remembered more than 100,000 previous lives. AII beings are 
conftinuously reborn 1n a seemingly endless cycle of birth and death. 
Just as a person”s birth 1s not the beginning of his or her fortunes, so 
death 1s not the end, because all beings “wander” through successive 
Incarnatlons: øods can become humans, humans can become gods, 
animals or hell beings, animals can become humans or “hungry ghosts,” 
and so on. Advanced beinøs, such as Bodhisattvas, are able to avoid 
disadvantageous rebirths, but only Buddhas and arhats are fully 
liberated from samsara, because after their last lives they wIll never 
again be reborn. The counfless sentient beings who pass through 
Samsara are accommodated in successive world systems “as numerous 
as there are sands on the banks of the Ganges.” Each world system Is 
divided into three “spheres of existence. The crudest of these spheres 
Is the World of Sense-Desire, governed by the five senses and 
inhabited by lesser gods or devas, humans, animals and the various hell 
beings. More refined 1s the World of Pure Form, where the greater 
gods dwell. This sphere corresponds to the four meditatonal 
absorptions and 1fs beings are without the sense of touch, taste and 
smell. The most refined samsaric sphere of existence 1s the Formless 
World, a purely mental realm, devoid of physical. Accomplished great 
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gods are born here, but even these rebirths end, because although these 
gods have reached “summits of existence,” they have not attained 
nirvana. Each of the world systems lasts Iincalculable aeons: the 
Samyutta Nikaya of the Pali Canon, part of the Buddhaˆs discourses, 
explained that If a mountain of granite, seven miles high, were stroked 
every century with a piece of silk, it would be worn away before such a 
great aeon would pass. Not every form of Buddhism subscribes to this 
exact cosmology, but all agree that rebirth 1s not a haphazard process. 
Just as a physical obJect 1s governed by a causal physical law, so a 
person”s “spiritual development 1s governed by a natural law, karma, 
which 1s Inherent in the cosmos. According to the law of karma, every 
action or deed “ripens” as a certain of result. This law 1n Ifself 1s 
neither normal nor retributive but merely a feature of the constituent 
elements of samsara. Without karma any talk of enlightenment would 
be senseless: one could not strive toward enlightenment I1f there were 
no way to affect one”s development. Karma operates on Intentional 
deeds and creates residual impressions or tendencies that bear ÍruIt or 
“ripen” with time. Its effects are not limited to the present life but 
unfold over longer periods by creating favorable or unfavorable 
rebirths. In the Milindapanha, around the first or second century A.D., a 
dialogue between the monk Nagasena and king Milinda. Nagasena 
explaIns that deeds are linked to their outcomes In the same way that a 
mango tree”s seed 1s linked to 1fs fruit. A man who sfeals from another 
man”s tree deserves a beating, even though he did not take the seed of 
the tree, because the stolen fruit could not have grown If the seed had 
not been planted. The outcome of karma can be affected by good or 
bad deeds. Which bring about favorable or unfavorable results. This 
ØIVes rise fo the psychological and ethical dimensions of karma. Every 
Iintentional deed 1s accompanied by a different kind of state of mind. If 
these states of mind are rooted in empathy, wisdom and lack of greed, 
then they are considered morally unwholesome, and can lead to bad 
karma. For example, although generosity 1s a morally wholesome 
deed, it 1s the attitude behind the deed, be 1t mere friendliness or deep 
compassion, that determines the “karmic seed” which will generate the 
deed”s “fruit.” Ultimately, the goal of Buddhism 1s to teach sentient 
beIngs gradually to extinguish the fires of hatred, delusion and greed, 
thereby ceasing to generate bad karmic seeds, and finally, in realizIng 
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nirvana, to blow them out completely (nirvana literally means “blow 
out.”). We take rebirth according to our karma. lf we have led a good 
lie we wIll generally get a good rebirth. A wholesome sfate of mind at 
the death moment is likely to be enabling a good rebirth to come about. 
lf we have led an evil life, then a bad rebirth 1s more than likely to 
come about. But whenever we may be reborn, we wIill not be there 
forever. On the expIry of our lifespan, we die and undergo new rebirth. 
Deaths and rebirths keep repeating forever In a cycle that we call “the 
cycle of birth and death.” Karma underscores the Importance of human 
le, because most good or bad deeds are performed In the human 
realm. Gods enJoy the fruit of their previous good deeds, while those 
reborn in the sub-human realms have little scope for making virtuous 
deeds. As karma runs Ifs course, these less fortunate beings may 
eventually obtain a more advanfageous rebirth. 


II. Buddhism and a So-Called “Creator ”: 

In Buddhism, there 1s no distinction between a divine or a supreme 
being and common mortals. The highest form of being 1s the Buddha. 
All people have the inherent ability and potential to become Buddhas I1f 
they follow and cultivate the teachings set forth by Shakyamuni 
Buddha. By following the Buddhaˆs teachings and Buddhist practices, 
anyone can eventually become Buddhas. A Buddha 1s also a human 
being, but one who comes to a realization and thoroughly understands 
the workings and meaning of life and the universe. When one comes to 
that realization and truly knows and understands oneself and 
everything, he 1s called “Buddha” or he 1s said to have atfained 
enlightenment. He ¡s also called “the Enlightened One.” 

Externalists belleve that there exists a so-call “Creator” or 
“Almighty God” who makes (creates) and transforms all being at hIs 
will. The Buddha taught that there 1s no so-called “Creator God.” 
Human beings were not created by a creaftor god, nor are they the 
result of a long process of evolution, as suggested by Darwinian and 
Neo-Darwinian evolutionary theory. According to the Digha Nikaya 
sutra, both physical world and beings are not the products of any 
creator, but merely the products of an evolutionary process. In other 
words, everything In this world whether good or bad, lucky or unlucky, 
happy or sad, all come from the power of a supreme Creator, the only 
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Ruler to have the power of reward and punishment. Buddhism, in the 
confrary, 1s not a system of blind faith and worship. In Buddhism, there 
1S no such thing as belief in a body of dogmas which have to be taken 
on faith, or such belief in a Supreme Being. As a matter of fact, 
Buddhism does not believe that there exists a so-called Absolute God 
that 1s essentially transcendent to human beings. So the Buddha 
teaches “Dependent Co-orIgination” or “Conditional Co-production” as 
the dharma or the truth. This teaching emphasizes that everything 1s 
temporally and ontologically interdependent, co-arising and co-ceasing 
with everything else. Nothing exists independently, or can be said to be 
self-existing. Buddhism does not believe the notion of “one enduring 
reality underlying the universe”; nor does Buddhism accept the 
monotheistic noton of One Absolute God as the ultimate reality. 
According to the Buddhaˆs teaching, there have always been people, 
though not necessarlly on our planet. The appearance of physical 
human bodies in anywhere begins with the mental generation of human 
karma. Mind, not physical body, 1s the prImary factor In this process. 
Human beings are not a special product of a so-called God and are not 
independent of the other forms of sentient life in the universe and can 
be reborn in others of the six paths of rebirth. Likewise, other sentient 
beings can be reborn as human beings. 

Other religions believe that God gives his doctrine 1n the form of a 
message to one man who then spread 1t to others, so they must believe 
what the man has said even though the so-called “Creator” he has 
claimed 1s always Invisible to them. The Buddha on the other hand, 
whenever the Buddha spoke anything, it was because he had 
personally experimented the validity of the saying for himself as an 
ordinary human being. He claimed no divinty. He never claimed 
anything like receiving knowledge from outside sources. Throughout 
His ministry He always asserted that His listeners were free to question 
Him and challenge His Teachings so that they could personally realize 
the truth. Therefore He said: “Come and see, not come and believe.” 
Sincere Buddhists should ask ourselves which 1s more to reliable, the 
testimony of one who speaks from personal experlence, or that of one 
who claims to have heard It from someone else who 1s always InvIsible. 
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LII. Buddhist Concept on Fafe: 

Buddhsm has no concern with either determinsm or 
determinateness because 1t 1s a religion of self-creation. It holds the 
theory of free will within the sphere of human beings. Buddhism, 
therefore, has nothing to do with fatalism, for 1t does not admit the 
exIstence of anything like destiny or the decree of fate. According to 
Buddhism, all living beings have assumed the present life as the result 
of self-creation, and are, even at present, In the midst of creating 
themselves. Birth and death are not the predestined fate of a living 
being but only a corollary of action or karma. One who acts must 
sooner or later reap the result of such action. Nobody can determine 
the fate of anybody else In this universe. In the Dharmapada Sutra, the 
Buddha taught: “All that we are 1s the result of what we have thouglht; 
1f 1s founded on our thoughits; 1t 1s made up of our thoughts.” 'Thus, there 
1s no room for the idea of “Creation” in Buddhism. 

According to fatalism, each of us has a fate which we cannot 
change and about which we can do nothing. As they says “Whatever 
wIll be wIll be.” In this philosophy the agent that determine destiny 1s 
not, as in the theistic position, a personal God, but rather a mysferIous 
Impersonal power called “Fate” which transcends our understanding 
and hence our ability to persuade or manipulate. In Buddhism, there 
exIsts no such “destiny.” In fact, Buddhism consider this as a way or a 
path of going. Our destiny 1ssues from our character, our character from 
our habifs, our habits from our acts, and our acfs from our thoughts. And 
since though(s Issue from the mind the ultimate determinant of our 
destiny. In fact, the mind 1s the only creator Buddhism recognizes, and 
the power of the mind the only significant power in the world. AÀs 
Milton, an English poet in the seventeenth century, says: “The mind 
can make a heaven of hell, and a hell of heaven.” If we think good 
thoughts, our acts cannot be bad. By thinking good thoughts, we will 
produce better actlons, develop better habits, mold better characters 
and Inherit better destiny. 


TY. The Concept oƒa Soul in Buddhism: 
In Buddhist thought, there 1s no so-called “Soul”. Birth precedes 
death, and death also precedes birth, so that the patr follow each other 
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in bewildering succession. There 1s no so-called “Soul”, “Self, or 
“Fixed entity” that passes from birth to birth. Though man comprises a 
psycho-physical unit of mind and matter, the “psyche” or “mind” 1s not 
a soul or self, in the sense of an enduring entity, something ready-made 
and permanent. It 1s a force, a dynamic continuum capable of storing up 
memoriIes not only of this life, but also of past lives. The mind or 
psyche 1s no more a fixed entity. The Buddha stressed that the so- 
called “being” or “individual” 1s nothing but a combination of phystcal 
and mental forces, or energIes, a change with continuity. Someone may 
ask, 1ƒ there 1s no transmigrating permanent soul or self to reincarnate, 
then what 1s it that reborn? According to Buddhism, there 1s no 
permanent substance of the nature of Self or Soul that reincarnates or 
transmigrates. It 1s Impossible to conceive of anything that continues 
without change. All 1s in a state of flux. What we call life here 1s the 
functioning of the five aggregates of grasping, or the functioning of 
mind and body which are only energies or forces. They are never the 
same for two consecutive moments, and In the conflux of mind and 
body we do not see anything permanent. The grown-up man 1s neither 
the child nor quite a different person; there 1s only a relationship of 
continuity. The conflux of mind and body or mental and physical 
energy Is not lost at death, for no force or energy 1s ever lost. Ït 
undergoes change. Ït resets, reforms in new conditions. With regard to 
the psychological question, Buddhism does not admit the existenceof a 
soul that 1s real and immortal. Anatma or non-self refers to all things 
(sarva-dharma), organic and Inorganic. In the case of human beings, 
Buddhism believes that there will accordingly to be no soul, no real 
self that 1s Iimmortal. While in the case of things In general, there wIll 
be no noumenon, no essence which 1s unchangeable. Because there 1s 
no real self spatially, 1.e., no substance, there wIll be no permaneIt, 
1.e., no duration. Therefore, no bliss, 1s to be found In the world. 


V. Rebirth Consciousness: 

In Buddhism, rebirth consciousness 1s not a SeÏlf or a Soult), Or an 
Ego-entity that experlences the fruis of good and evil deeds. 
Consciousness 1s generated by conditions. Apart from condition there 1s 
no arlsing of consclousness. We call names such as bírth, death, 
thought-processes, and so on, to a stream of consclousness. There are 
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only thought-moments. The last thought-moment we call death, and the 
first thought-moment we call birth. Thus, birth and death occur in this 
stream of consciousness, which 1s only a serles of ever continuing 
thought-moments. So long as man 1s attached to existence through his 
Ipnorance, craving and clinging, to hìm death 1s not the final end. He 
wIll continue his Journey of whirling round the “Wheel of Existence.” 
Thịs 1s the endless play of “cause and effect” or action and reaction 
kept In perpetual motion by karma concealed by Ignorance propelled 
by craving or thirst. As karma, or action, 1s of our own making, we have 
the power to break this endless chan. It 1s through the eradicatlon of 
Ipgnorance and of this driving force, craving, this thirst for exIstence, this 
wIll to live, that the “Cycle of Existence” ceases. In the Majjhima 
Nikaya, the Buddha explained: “How 1s there not re-becoming in the 
future? By the cessation of Ignorance, by the arising of knowledge, by 
the cessation of craving there 1s thus no re-becoming in the future.” In 
the Dhammapada (153-154), on attainng Enlightenment, the Buddha 
spoke these Joyful words: 
“Repeated births are each a tormert. 

Seeking but not finding the “House Builder”, 

I wandered through many a SamsarIc birth. 

O “House Builder”, thou art seen, 

Thou wilt not rebuild the house. 

All thy rafters have been shattered, 

Demolished has thy ridge pole been. 

My mind has won the Unconditioned (Nirvana), 

The extinction of craving 1s achieved.”(fruit of Arhat). 


Nofes: 

(1) Externalists believe that there exists a so called Soul. Buddhists believe that all 
living beings bring with them their conscIousness 1n the six paths. With regard to 
the psychological question, Buddhism does not admit the existence of a soul that 1s 
real and Iimmortal. Anatma or non-self refers to all things (sarva-dharma), organic 
and Inorganic. In the case of human beings, Buddhism believes that there will 
accordingly to be no soul, no real self that 1s Immortal. While In the case of things 
in general, there will be no noumenon, no essence which is unchangeable. 
Because there Is no real self spatially, 1.e., no substance, there wIll be no 
permanert, I.e., no duration. Therefore, no bliss, 1s to be found In the world. 
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VI. Six Last Warm Spots Represent the Place 0ƒ Reincarnafion: 
Buddhism teaches that man 1s not surely reborn upon our earth. As 
the result of good deeds, a man may attain certain advantages of better 
place, body, environment and education 1n his next life. In other words, 
the world upon which a person 1s to have his next birth 1s decided by 
the preponderance of the Individuals mreit and demerit or the 
individual”s karma power. The Buddha taught in the Agama sutra that 
once death arrives, the body will turn cold because the “great fire” has 
already burned out. Even so, after all breathing has ceased, in the body 
there 1s one last warm spot before the entire body turns cold. The last 
warm spot represents the place where the conciousness of the 
deceased escaped the mortal body, and these warm spots may be at the 
crown of the head, the eye, the chest, the stomach, the knee, or the 
soles of both feet. Sometimes this warm spot wIll remain for as long as 
four to five hours after the person has died. There are six places 1n the 
body that represent the six paths of rebirth. In the Agama sutra, the 
Buddhaˆs teachings, there are six places In the body that represent the 
sIX paths of rebirth. The first spot 1s the crown (warm spot) which stands 
for Sainthood or Corwn Enlightenment. When the body of the deceased 
(a person who has died for three or four hours) is completely cold 
except for the crown. That means the spirit of the dead has left the 
body by the way of the crown and the person has been reborn In the 
realm of saint. In other words, If the spirit left the body through the 
crown of the head, we are absolutely certain the spirit of the person 
who has Just died has attained liberation to the enlightened realm. The 
second spot 1s the “eyes and forehead” which represents the rebirth in 
the celestial realm. When the person”s eyes and forehead are the last 
fo remain warm, the spirit of that person has been reborn In the 
celestial (heaven) realms. The third spot 1s the heart which stands for 
the rebirth in the human realm. When the personˆs heart 1s the last to 
remain warm, the spirit of that person has been reborn back among 
human beings. The fourth spot 1s the “belly” which stands for the 
rebirth In the realm of the hungry ghosts. When the person's belly 1s 
the last to remain warm, the spirit of that person has been reborn 
among hungry ghosts. The fifth spot 1s the “knee” which stands for the 
rebirth in the realm of animals. When the person”s knees are the last to 
remain warm, the spirit of that person has been reborn among animals. 
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The sixth spot 1s the “sole of feef” which stands for the rebirth in the 
realm of hells. When the person”s soles of the feet are the last to 
remain warm, the spirit of that person has been fallen in the hell. 
According to Great Master Yin-Kuang, when we take our last 
breath, our spirits or Alaya Consciousness wIll leave the body. Thus the 
area of the body that remains warm 1s where the spirit left the body. 
The first spot 1s the crown (warm spot) stands for Sainthood or Corwn 
Enlightenment. When the body of the deceased (a person who has died 
for three or four hours) 1s completely cold except for the crown. That 
means the spirit of the dead has left the body by the way of the crown 
and the person has been reborn In the realm of saint. In other words, 1ƒ 
the spirit left the body through the crown of the head, we are absolutely 
certain the spirit of the person who has Just died has attained liberation 
to the enlightened realm, 1.e., the Western Pureland of the Amitabha 
Buddha. The second spot 1s the “eyes for celestials”. When the 
person”s eyes and forehead are the last to remain warm, the spirit of 
that person has been reborn 1n the celestial (heaven) realms. When all 
other parts of the body have turned cold but the eyes and forehead 
remain warm, then the spirit of the person who has Just died left the 
body through the eyes. In this case, the person will be born in Heaven. 
When nearing death, people who wIll be born in Heaven wIll exhibit 
the following signs and characteristics: having compassion for others; 
gIve rise to a whole some mind; often happy and contented; proper 
thoughts are apparenf; no longer having greed and attachment for 
money, possessions, spouse, children, etc...; the eyes are clear and 
shiny; eyes sfaring Into space, smiling, ears hearing heavenly music or 
eyes seeing heavenly landscape; body does not emit odor; nose bridge 
remains straight without crookedness; and mind does not exhibit hate 
and resentment. The third spot 1s the “heart for human”. When the 
person”s heart 1s the last to remain warm, the spirit of that person has 
been reborn back among human beings. When other parts of the body 
have turned cold, but the chest and heart remain as the last “ˆwarm 
spot,'` the spirit of that dead person will return to the human realm. 
When nearing death, those who will be reborn to the human realm will 
exhibit the following signs and characteristics: body 1s not burdened 
with major Illnesses; give rise to good and wholesome thoughts, have 
peace and happiness, enJoy practicing meritorious and virtuous deeds; 
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there 1s little boasting, thinking of mother, father, spouse, and children; 
with regard to good and evil, their minds are capable of discriminating 
clearly; gøIve rise to pure faith, requesting the Triple Jewels to be 
present to take refuge; sons and daughters are near and adore them Jusf 
as before without showing Indifference; ears are fond of hearing the 
names of brothers, sisters, and friends; remaining dignified and having 
Integrity Instead of being petty and sycophant; clearly recognize 
helping friends, when seeIng family members take care of them, they 
are happy and contented; advise and give responsibilities to loved ones 
before making the last goodbye. The fourth spot 1s the “belly for the 
hungry ghosts”. When the person”s belly 1s the last to remain warm, the 
spirit of that person has been reborn among hungry ghosts. The fifth 
spot 1s the “knee for animals”. When the personˆs knees are the last to 
remain warm, the spirit of that person has been reborn among animals. 
The sixth spot 1s the “sole of feet for hells”. When the person”s soles of 
the feet are the last to remain warm, the spirit of that person has been 
fallen In the hell. 
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Chương Mười Một 
Chapter Eleven 


Thân Tiền Hữu & Thân Trung Hữu 


I. Tổng Quan Về Thân Theo Quan Điểm Phật Giáo: 

Theo Đức Phật, con người không được tạo ra bởi thượng đế sáng 
tạo, cũng không là kết quả của một tiến trình tiến hóa lâu dài theo như 
thuyết tiến hóa của Darwin cũng như thuyết Tân tiến hóa. Theo giáo 
pháp của Đức Phật, con người đã từng hiện hữu, không nhất thiết là 
trên địa cầu này. Sự hiện hữu của con người tại bất cứ nơi đặc biệt nào 
cũng đều bắt đầu bằng sự phát khởi tinh thần về “nghiệp của con 
người.” Tâm, chứ không phải là thân, là yếu tố chính trong tiến trình 
này. Con người không độc lập với những hình thức khác của chúng 
sanh trong vũ trụ và con người có thể tái sanh vào những đường khác 
trong sáu đường sanh tử. Cũng như vậy, các chúng sanh khác cũng có 
thể tái sanh làm người. Thành phần vật chất tạo nên con người chính là 
Tứ Đại. Tứ Đại là bốn yếu tố lớn cấu tạo nên vạn hữu. Bốn thành 
phần nầy không tách rời nhau mà liên quan chặt chẽ lẫn nhau. Tuy 
nhiên, thành phân nầy có thể có ưu thế hơn thành phần kia. Chúng 
luôn thay đổi chứ không bao giờ đứng yên một chỗ trong hai khoảnh 
khắc liên tiếp. Theo Phật giáo thì vật chất chỉ tổn tại được trong 
khoảng thời gian của 17 chập tư tưởng, trong khi các khoa học gia thì 
cho rằng vật chất chỉ chịu đựng được 10 phần 27 của một giây. Nói gì 
thì nói, thân thể của chúng ta chỉ là tạm bợ, chỉ do nơi tứ đại hòa hợp 
giả tạm lại mà hành, nên một khi chết đi rồi thì thân tan về cát bụi, các 
chất nước thì từ từ khô cạn để trả về cho thủy đại, hơi nóng tắt mất, và 
hơi thở hoàn lại cho gió. Chừng đó thì thần thức sẽ phải theo các 
nghiệp lực đã gây tạo lúc còn sanh tiền mà chuyển vào trong sáu nẻo, 
cải hình, đổi xác, tiếp tục luân hồi không dứt. Thứ nhất là Địa Đại 
(Kiên): Đất (tóc, răng, móng, da, thịt, xương, thận, tim, gan, bụng, lá 
lách, phổi, bao tử, ruột, phẩn, và những chất cứng khác). Địa Đại là 
thành phần vật chất mở rộng hay thể nên của vật chất. Không có nó 
vật thể không có hình tướng và không thể choán khoảng không. Tính 
chất cứng và mềm là hai điều kiện của thành phần nầy. Sau khi chúng 
ta chết đi rồi thì những thứ nầy lần lượt tan rã ra thành cát bụi, nên nó 
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thuộc về Địa Đại. Đất được coi như là một trong bốn con rắn độc trong 
giỏ ám chỉ tứ đại trong thân thể (tạo nên thân thể con người). Theo 
Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” chất rắn 
chắc hay yếu tố giản nở. Chính do yếu tố giản nở nầy mà các vật thể 
chiếm một khoảng không gian. Khi chúng ta thấy một vật, chúng ta chỉ 
thấy một cái gì đó mở rộng trong không gian và chúng ta đặt cho nó 
một cái tên. Yếu tố giản nở không chỉ hiện diện trong các chất cứng, 
mà còn ở các chất lỏng nữa; vì khi chúng ta thấy biển trải dài trước 
mắt chúng ta thì ngay khi ấy chúng ta hình dung ra chất có tính cách 
giản nở. Tính cứng của đá và mềm của bột, tính chất nặng và nhẹ 
trong mọi vật cũng thuộc đặc tính giản nở nầy, hay còn gọi là Địa Đại. 
Thứ nhì là Thủy Đại (Thấp): Nước (đàm, mủ, máu, mồ hôi, nước tiểu, 
nước mắt, nước trong máu, mũi dãi, tất cả các chất nước trong người 
nói chung). Không giống như địa đại, nó không thể nắm được. Thủy 
đại giúp cho các nguyên tử vật chất kết hợp lại với nhau. Sau khi ta 
chết đi rồi thì những chất nước nầy thảy đều cạn khô không còn nữa, 
nói cách khác chúng hoàn trả về cho nước. Nước được coi như là một 
trong bốn con rắn độc trong giỏ ám chỉ tứ đại trong thân thể (tạo nên 
thân thể con người). Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con 
Đường Cổ Xưa,” chất lỏng hay yếu tố kết dính. Chính yếu tố nầy đã 
xếp các phân tử của vật thể lại với nhau, không cho phép nó rời rạc. 
Lực kết dính trong chất lỏng rất mạnh, vì không giống như chất rắn, 
chúng liền lại với nhau ngay khi bị tách rời ra. Một khi chất cứng bị bể 
hay bị tách rời ra, các phân tử của chất cứng không thể kết hợp lại với 
nhau được. Để nối kết chúng lại, cần phải chuyển chất cứng đó thành 
thể lỏng bằng cách tăng nhiệt độ, như trong việc hàn các kim loại. Khi 
chúng ta thấy một vật, chúng ta chỉ thấy một sự bành trướng với những 
giới hạn, sự bành trướng hay “hình thù” nầy sở dĩ có được là nhờ lực 
kết dính. Thứ ba là Hỏa Đại (Noãn): Lửa (những món gây ra sức nóng 
để làm ấm thân và làm tiêu hóa những thứ ta ăn uống vào). Hỏa đại 
bao gồm cả hơi nóng lạnh, và chúng có sức mạnh làm xác thân tăng 
trưởng, chúng là năng lượng sinh khí. Sự bảo tổn và phân hủy là do 
thành phần nầy. Sau khi ta chết, chất lửa trong người tắt mất, vì thế 
nên thân xác dần dân lạnh. Lửa được coi như là một trong bốn con rắn 
độc trong giỏ ám chỉ tứ đại trong thân thể (tạo nên thân thể con người). 
Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” yếu tố 
nóng hay nhiệt, chính yếu tố nầy làm chín, tăng cường hay truyền sức 


149 


nóng vào ba yếu tố kia (đất, nước và gió). Sức sống hay sinh khí của 
tất cả các loài động vật và thực vật được duy trì bởi yếu tố nầy. Từ nơi 
mỗi hình thù và sự bành trướng đó chúng ta có một cẩm giác về nhiệt. 
Cảm giác nầy có tính cách tương đối, vì khi chúng ta nói rằng một vật 
nào đó là lạnh, chúng ta ám chỉ rằng sức nóng của vật đặc biệt đó kém 
hơn thân nhiệt của chúng ta. Như vậy, rõ ràng cái gọi là “lạnh” cũng 
được xem là yếu tố nhiệt hay sức nóng ở mức độ thấp. Thứ tư là Phong 
Đại (Động): Gió (những chất hơi thường lay chuyển, hơi trong bao tử, 
hơi trong ruột, hơi trong phổi). Gió là thành phần chuyển động trong 
thân thể. Sau khi ta chết rồi thì hơi thở dứt bặt, thân thể cứng đơ vì 
phong đại đã ngừng không còn lưu hành trong cơ thể nữa. Gió được coi 
như là một trong bốn con rắn độc trong giỏ ám chỉ tứ đại trong thân thể 
(tạo nên thân thể con người). Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển 
“Con Đường Cổ Xưa,” yếu tố chuyển động (gió), đó là sức chuyển 
dịch. Yếu tố nầy cũng tương đối, muốn biết một vật có chuyển động 
hay không, chúng ta cần phải có một điểm mà chúng ta xem là cố 
định, nhờ điểm nây mà chúng ta có thể xác định sự chuyển động đó. 
Tuy nhiên, không có một vật thể nào có thể được xem như là bất động 
tuyệt đối trong vũ trụ nầy. Vì vậy, cái gọi là trạng thái cố định cũng là 
yếu tố chuyển động. Sự chuyển động tùy thuộc vào sức nóng. Nếu sức 
nóng chấm dứt hoàn toàn, các nguyên tử sẽ ngừng chuyển động. Tuy 
nhiên, sự vắng mặt hoàn toàn của sức nóng chỉ có trên lý thuyết, 
chúng ta không thể cảm giác điều đó. Bởi vì ngay lúc ấy chúng ta ắt 
không còn tổn tại, vì chúng ta cũng được tạo bởi các nguyên tử mà 
thôi. Theo Đại Trí Độ Luận, có bốn trăm lẽ bốn bệnh nơi thân bao 
gồm: Một trăm lẽ một bệnh sốt nóng gây ra bởi Địa Đại. Một trăm lẽ 
một bệnh sốt nóng gây ra bởi Hỏa Đại. Một trăm lẽ một bệnh rét 
(lạnh) gây ra bởi Thủy Đại. Một trăm lẽ một bệnh rét (lạnh) gây ra bởi 
Phong Đại. Ngoài thành phần vật chất, chúng sanh con người còn được 
cấu tạo bởi những thành phần tâm linh. Ngoại đạo tin có cái gọi là 
“linh hồn.” Phật tử tin mọi chúng sanh lăn trôi trong sáu đường chỉ vì 
tâm thức của họ, trong đó nghiệp đóng vai trò rất quan trọng. Chúng 
sanh con người có suy tưởng trong dục giới, những nghiệp trong quá 
khứ ảnh hưởng đến hoàn cảnh hiện tại. Con người chiếm một vị trí rất 
quan trọng trong vũ trụ của Phật giáo, vì con người có quyển năng 
quyết định cho chính họ. Đời sống con người là sự hỗn hợp của hạnh 
phúc và đắng cay. Ngày nay con người đang làm việc không ngừng 
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trên mọi phương diện nhằm cải thiện thế gian. Các nhà khoa học đang 
theo đuối những công trình nghiên cứu và thí nghiệm của họ với sự 
quyết tâm và lòng nhiệt thành không mệt mồi. Những khám phá hiện 
đại và các phương tiện truyền thông liên lạc đã tạo những kết quả 
đáng kinh ngạc. Tất cả những sự cải thiện nầy, dù có những lợi ích của 
nó và đáng trân trọng, nhưng vẫn hoàn toàn thuộc về lãnh vực vật chất 
và nằm ở bên ngoài. Trong cái hợp thể của thân và tâm của con người 
còn có những điều kỳ diệu chưa từng được thăm đò, mà dù cho các nhà 
khoa học có bỏ ra hàng nhiều năm nghiên cứu cũng chưa chắc đã thấy 
được. Trong vòng sanh tử và tái sanh, giáo lý nhà Phật nhấn mạnh đến 
hai loại thân: thân tiền hữu và thân trung hữu. 


II. Thân Tiền Hữu & Thân Trung Hữu: 
1) Thân Tiền Hữu: 

Tiển có nghĩa là trước, khởi thủy hay đầu tiên. Hữu có nghĩa là 
đang có, đang mang, hay đang nhận lấy. Thân Tiền Hữu là cái thân 
xác tứ đại hiện tại, thể chất hay phi thể chất, do các nghiệp duyên tiền 
kiếp tạo thành mà chúng sanh chúng ta đang mang lấy hiện giờ. Thân 
tiền hữu nầy sẽ phải lần lượt trải qua bốn giai đoạn, sanh, lão, bệnh, và 
tử. Thân tiền hữu chỉ sống còn được trong một thời gian nào đó, chớ 
không được bêển vững hay trường cửu. Bởi lẽ hễ có sanh tất có diệt. 
Không có bất cứ một loại chúng sanh nào trong tứ sanh có thể vượt 
qua định luật vô thường bất di bất dịch nầy, kể cả các bậc Thiên Tiên. 


2) Thân Trung Hữu: 

Giai đoạn giữa lúc chết và lúc đi đầu thai. Đây là tiến trình chết và 
tái sanh trong vòng 49 ngày. Hễ có thân tiền hữu, thì đương nhiên là 
phải có thân trung hữu và thân hậu hữu. Trung có nghĩa là ở khoảng 
giữa, ở giữa của hai khoảng đời nầy và đời sau. Hữu là hiện có, hay 
đang mang lấy. Vì cái quả báo do nghiệp tội của thân tiền hữu đã gây 
tạo là có chứ không phải là Không. Chính thế nên mới được gọi là 
Hữu. Thân Trung Hữu là thân kế sau của thân tiền hữu. Nói cách khác, 
tất cả các loại chúng sanh hữu tình sau khi mạng chung tức là đã bỏ 
thân tiền hữu rồi. Khi đó thân xác hoàn toàn bị hư hoại, ngũ ấm chia 
ha, tứ đại phân ly, thần thức liền thoát ngay ra khỏi xác thân tiền hữu, 
trước khi chưa thọ lấy thân hậu hữu tức là thân của đời sau, thì thần 
thức nầy ở vào trong giai đoạn thọ cảm lấy một cảnh giới khác. Trong 
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lúc nầy, thần thức ở vào trong một giai đoạn chuyển tiếp ngắn và 
mang lấy một thân thể khác gọi là thân trung hữu. Theo Thượng Tọa 
Thích Hải Quang trong Thư Gởi Người Học Phật, thân trung hữu do 
năm ấm vi tế kết thành, cho nên nó còn có tên là Thân Trung Ấm. 
Thân trung ấm nầy có nhiều hình sắc khác nhau, nhưng đại khái có hai 
loại chánh: loại hình sắc xinh đẹp, và loại hình sắc xấu xí. Trước khi 
thân trung ấm thọ cảm lấy thân hậu ấm sẽ phải trải qua một thời gian 
dài 49 ngày để minh định nghiệp báo, tức là cảm thọ lấy các nghiệp 
nhân, hoặc thiện hoặc ác, mà kẻ ấy đã gây tạo trong lúc còn mang 
thân tiền hữu. Kinh Địa Tạng có dạy rằng: “Quỷ vô thường không hẹn 
mà đến, thần hồn vơ vẩn mịt mù chưa rõ là tội hay là phước, trong 49 
ngày như ngây như điếc, hoặc ở tại các ty sở để biện luận về nghiệp 
quả, khi thẩm định xong, thời cứ y theo nghiệp mà thọ lấy quả báo.” 

Thân trung hữu hay thân trung ấm không liền được đi đầu thai 
chuyển kiếp sau khi thoát ra khỏi xác thân tiền hữu, mà bắt buộc phải 
trải qua 49 ngày để thẩm định nghiệp quả. Nói cách khác, ngay sau 
khi thần thức thoát ra khỏi xác thân tiền hữu và trở thành thân trung 
hữu, liền bị nghiệp nhân dẫn dắt tùy theo nghiệp báo mà đi đầu thai 
chuyển kiếp, tức là thọ lấy thân hậu hữu tương xứng với tội phước mà 
thân tiền hữu đã gây ra, để tiếp tục trôi lăn trong sáu nẻo luân hồi. 
Chính vì thế mà Kinh Địa Tạng dạy: “Như sau khi người đã chết, lại có 
thể trong vòng 49 ngày thân quyến vì người ấy mà tu tạo nhiều phước 
lành, thời có thể làm cho người chết đó ra khỏi hẳn chốn ác đạo, được 
sanh lên cõi trời hoặc trong cõi người, hưởng lấy sự vui sướng mà thân 
quyến hiện tại cũng được rất nhiều lợi lạc.” Như vậy, nếu thân nhân 
người quá cố biết rằng lúc đương đời người nầy đã gây tạo nhiều ác 
nghiệp, tất phải thọ báo nơi địa ngục. Vì thương xót người quá vãng 
nên đứng ra làm các công đức, phước lành như bố thí, phóng sanh, và 
trì tụng kinh chú, rồi đem những công đức ấy mà hồi hướng cho hương 
linh người quá cố trong khi người ấy vẫn còn mang thân trung ấm chớ 
chưa đi đầu thai chuyển kiếp. Làm được như vậy, hương linh người quá 
cố sẽ được tội tiêu, chướng diệt, ha hẳn chốn ác đạo mà sanh về cõi 
trời người, thọ lấy những điều an vui sung sướng. 

Thường thì thân trung hữu phải trải qua một thời gian chuyển tiếp 
là bốn mươi chín ngày, sau đó mới cảm thọ lấy thân hậu hữu. Tuy 
nhiên, cũng có những trường hợp đặc biệt mà thân trung hữu không 
cần phải trải qua giai đoạn chuyển tiếp thông thường nầy. Những 
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chúng sanh nầy sau khi đã bỏ thân tiền hữu rồi thì thần thức hoặc liền 
được siêu thoát về các cõi trời tương xứng như trời dục giới, sắc giới và 
vô sắc giới; hoặc bị đọa thẳng xuống địa ngục, chớ không phải trải qua 
giai đoạn 49 ngày thông thường của thân trung ấm. Chúng sanh khi còn 
mang thân tiền hữu đã gây tạo những nghiệp nhân cực thiện, tức gieo 
nhân thập thiện bậc thượng thuộc các cõi trời dục giới, sắc giới và vô 
sắc giới. Chúng sanh khi còn mang thân tiền hữu đã gây tạo những 
nghiệp nhân cực ác, như phạm tội tứ trọng hay ngũ nghịch, thập ác, 
thuộc đại địa ngục A Tỳ. Ngoài ra, còn có một loại chúng sanh ngoại 
hạng, không cần phải trải qua giai đoạn thân trung ấm và cũng không 
bị lệ thuộc vào trong ba cõi sáu đường, đó là những chúng sanh khi còn 
mang thân tiền hữu đã y theo pháp Phật tu hành, như niệm Phật và 
phát lòng Tín Nguyện cầu sanh Cực Lạc. Các chúng sanh ấy sau khi bỏ 
thân tiền hữu rồi thì thần thức liền siêu thoát ngang qua ba cõi, nương 
theo nguyện lực nhiếp thọ của chư Phật, Bồ Tát, trong khoảng sát na, 
lập tức được hóa sanh ngay về cõi nước Cực Lạc của Đức Phật A Di 
Đà, ngự trên tòa sen báu, vĩnh viễn thoát khỏi các cảnh luân hồi sanh 
tử. 

Thân trung ấm chỉ lưu trụ được bảy ngày. Như không tìm được chỗ 
thọ sanh trong thời hạn ấy thì phải chết đi sống lại, nhưng đại khái 
không quá bảy lần tức 49 ngày thì phải thọ sanh lấy thân hậu hữu. 
Thân trung hữu khi chết đi, hoặc sanh trở lại y như thân trước, hoặc do 
nơi nghiệp nhân chiêu cảm có thể biến đổi thành ra thân trung hữu của 
loài khác trước khi thọ thân hậu hữu. Khi thân trung hữu sắp diệt để 
thọ lấy thân hậu hữu, bấy giờ tùy theo các hành nghiệp đã gây tạo mà 
cảm thấy có nhiều tướng trạng khác nhau. Những kẻ gây nghiệp sát, 
như lúc sanh tiển chuyên nghề giết heo, dê, vân vân thì lúc đó tự 
nhiên thấy toàn là những loài vật ấy. Hoặc mắt thấy có những kẻ hàng 
thịt tay còn cầm dao, búa làm thịt, hoặc tai nghe tiếng thú vật kêu la. 
Bởi do túc nghiệp chiêu cảm nên thân trung ấm tự nhiên sanh tâm yêu 
thích, muốn đến nơi ngắm nhìn. Khi đến nơi rồi liền bị các cảnh sắc đó 
làm cho trở ngại không thể nào thoát ly được. Trong chớp mắt, thân 
trung hữu liền bị diệt mà thọ lấy thân hậu hữu. 

Theo Phật giáo Tây Tạng, sau khi chết chúng sanh đi vào cái gọi 
là “Thân Trung Ấm”, nơi đó họ được một cái thân vi tế chịu đựng cho 
đến khi nào họ kinh qua những âm thanh hay cảnh giới cực mạnh... là 
sản phẩm của tâm họ. Đây là giai đoạn được xem như cực kỳ nguy 
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hiểm vì chúng sanh có thể phản ứng với những sự kinh qua này theo 
chiều hướng khiến họ sanh vào hạ tam đồ. Mà đây cũng là cơ hội lớn 
cho họ được sanh vào thượng tam đồ, hay ngay cả việc đi đến Phật 
quả. Có sáu trạng thái “Thân Trung Ấm”: 1) trạng thái thức tỉnh bình 
thường giữa sanh và tử; 2) trạng thái mơ màng giữa ngủ và thức; 3) 
trạng thái ngừng đọng trong đó các giác quan rút khỏi ngoại cảnh được 
quan sát bên ngoài; 4) trạng thái giữa tử và sanh; 5) trạng thái tâm thức 
ngập tràn bởi sự chết và tâm thức trở về trạng thái nguyên sơ của nó; 
6) trạng thái tái sanh vào một đời sống mới. 

Trong Kinh Đại Bảo Tích, Đức Phật dạy: “Những chúng sanh nào 
tạo nên ác nghiệp, lúc sắp lâm chung sắp bị đọa vào ác đạo, tự nhiên 
có lòng buồn thẩm, kinh sợ. Tùy theo nghiệp của mình chiêu cẩm mà 
tự thấy tướng trạng của các đường ác hiện ra.” Thân trung ấm sắp sửa 
chuyển sanh về cõi A Tu La, thì sẽ thấy những vườn cây khả ái, xinh 
đẹp, trong đó có những vòng lửa lẫn lộn chuyển xoay. Nếu thấy cảnh 
tượng đó mà đem lòng vui vẻ đi đến xem, tức là bị sanh về nẻo nây. 
Thân trung ấm nào sắp sửa chuyển thân vào nẻo A Tu La, do sức 
nghiệp chiêu cảm tự nhiên trước mặt thấy một vùng ánh sáng lờ mờ, 
liền khởi lòng ưa thích, đi vào trong đó, liền bị thọ sanh. Thân trung ấm 
sắp sanh vào loài chó heo thường thấy nhiều cô gái đẹp, liền sanh tâm 
ưa thích chạy theo. Do nhân duyên đó mà bị thác sanh vào cõi ấy. 
Thân trung ấm sắp đọa vào các loài bàng sanh tự nhiên cảm thấy có 
luồng gió mãnh liệt cuốn xoay không sao cưỡng lại được. Hoặc thấy 
vô số quỷ thần đến gần, hoặc thấy sấm chớp phủ lên đầu ghê rợn, 
hoặc thấy sương giăng mù mịt, núi lở, nước cuốn ầm ầm, thần thức sợ 
hãi, chạy trốn vào trong rừng bụi, hang đá để ẩn thân, hoặc thấy những 
hố lớn màu trắng, đỏ, đen, liền nhào xuống ẩn núp. Ngay khi đó là 
thần thức đã bị lọt vào trong bào thai, vừa mở mắt đã thấy mình thọ 
thân dị loại như chồn, beo, rắn, vân vân. Thân trung ấm sắp sửa đọa 
vào đường ngạ quỷ, thình lình thấy trước mặt hiện ra một bãi sa mạc 
rộng lớn thênh thang, không cây cối, hoặc chỉ thấy toàn là những hang 
hố, cây cỏ khô héo. Lúc ấy tự thấy mình bị gió nghiệp thổi đến nơi đó, 
trong khi thẳng thốt, liền bị thác sanh về đường ngạ quỷ, chịu nhiều 
nóng bức, đói khát vô cùng. Thân trung ấm nào thấy ánh sáng màu đỏ 
nhạt, khởi niệm ưa thích muốn vào dạo chơi trong đó. Ngay khi đi vào 
liền thọ thân loài ngạ quỷ. Thân trung ấm sắp sanh về đường địa ngục, 
bên tai bỗng nhiên nghe có tiếng những bài ca hát hết sức buồn rầu, bi 
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thẩm, đó là những tiếng kêu la rên siết của tội nhân dưới địa ngục; kế 
đến lại thấy cảnh giới mù mịt, tối tăm hiện ra trước mặt, nhà cửa sắc 
đen hoặc trắng đượm đầy màu tang chế, âm u, hoặc thấy hang hố sâu 
thẳm, đường xá lờ mờ. Lúc ấy thấy chính mình bị các loài quỷ dữ tay 
cầm binh khí xua đuổi đi vào trong đó, khi vào rồi thì thân không được 
tự do, liền bị thác sanh vào trong địa ngục, tùy theo nghiệp báo, chịu 
vô lượng thống khổ. Thân trung ấm nào thấy ánh sáng mờ đục như 
khói đen, khởi niệm ưa thích muốn vào dạo chơi trong đó. Ngay khi 
bước vào liền bị thọ thân địa ngục, chịu vô lượng nỗi thống khổ. Thân 
trung ấm sắp sửa bị đọa vào địa ngục hàn băng, do nơi sức nghiệp 
chiêu cảm, thân thể bỗng nhiên sanh ra nóng bức không kham, gặp hơi 
lạnh ở nơi hàn ngục xông lên, tự cảm thấy mát mẻ dễ chịu, liền khởi 
lòng ưa thích vội bay tìm đến nơi đó để cho được mát mẻ, liền bị thác 
sanh vào đó. Thân trung ấm sắp sửa bị đọa vào viêm nhiệt địa ngục, 
do sức nghiệp chiêu cảm, bổng nhiên thân thể cảm thấy lạnh lẽo vô 
cùng, khó thể kham nổi. Gặp hơi nóng ở hỏa ngục xông lên, tự nhiên 
cảm thấy ấm áp dễ chịu, liền khởi lòng ưa thích, vội vã tìm bay xuống 
nơi đó để sưởi ấm, ngay khi ấy là lúc thọ sanh. Thân trung ấm sắp sửa 
bị đọa vào địa ngục xú uế (hôi thúi), do nơi sức nghiệp chiêu cảm, 
bỗng cảm nhận được một mùi thơm ngào ngạt đến mức không kham. 
Bấy giờ trong tâm liền khởi niệm muốn tìm một mùi hôi thúi nào đó 
để lấn át mùi thơm kia. Gặp hơi thúi từ ngục phẩn uế xông lên, liền 
sanh tâm niệm ưa thích, liền bay đến nơi. Do nhân duyên đó, liền bị 
thác sanh trong ngục phẩn uế. 


Antecendent Existence Body & 
Imtermediate Existence Body 


L An Overview 0ƒ the Body In Buddhist Point oƒ View: 
According to the Buddha, human beIngs have not created by a 
creator god, nor have they been the result of a long process of 
evolution, as suggested by Darwinian and Neo-Darwinian evolutlonary 
theory. According to the Buddhaˆs teachings, there have always been 
people, though not necessarlly on this planet. The appearance of 
physical human bodlies In any particular location begins with the mental 
generation of “human karma.” Mind, not physical body, 1s prImary In 
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that process. Human beings are not Iindependent of the other forms of 
senfient life in the universe and can be reborn 1n others of the S1x Paths 
of Rebirth. Likewlise, other sentient beings can be reborn as human 
beings. Material components which man 1s made are the Four tanmatra 
or the four great elements of which all things are made (produce and 
maintain life). These four elements are Interrelated and Inseparable. 
However, one element may preponderate over another. They 
constantly change, not remaining the same even for tWo consecufIve 
moments. According to Buddhism, matter endures only for 17 thought- 
moments, while scientists tell us that matter endures only for 10/27” of 
a second. No matter what we say, a human body 1s temporarV; It 1s 
created artificially through the accumulation of the four elemerns. 
Once death arives, the body deteriorates to return to the soil, Wwafer- 
based substances will gradually dry up and return to the great water, 
the element of fire 1s lost and the body becomes cold, and the great 
wind no longer works within the body. At that time, the spirit must 
follow the karma each person has created while living to change lives 
and be reincarnated Into the six realms, altering Iimage, exchange body, 
etc in the cylce of births and deaths. First, the Prithin or Pathavi: Earth 
or Solid mat(er means the element of extension, the substratuim of 
matter. Without 1t obJects have no form, nor can they Occupy space. 
The qualiles of hardness and softness are tfwo conditions of this 
element. After death, these parts wIll decay and deteriorate to become 
soil. For this reason, they belong to the Great Soil. Earth 1s considered 
as one of the four poisonous snakes In a basket which Imply the four 
elements In a body (of which a man 1s formed). According to Most 
Venerable Piyadassi in “he Buddha's Anclent Path,” solidity 1s the 
element of expansion. It Is due to this element of expansion that 
obJects occupy space. When we see an obJect we only see something 
extended In space and we gIve a name to it. The element of expansion 
1S present not only in solids, but in liquids, too; for when we see the sea 
stretched before us even then we see the element of expansion or 
Pathavi. The hardeness of rock and the softness of paste, the quality of 
heaviness and lightness in things are also qualities of the element of 
expansion, or are particular states of It. Second, the Apas or Apo: 
Water, fluidity, or liquid. Unlike the earth element If 1s IntangIble. It 1s 
the element which enables the scattered atoms of matter to cohere 
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together. After death, these water-based substances will dry up. In 
other words, they have returned to water. Fluidity 1s considered as one 
of the four poIsonous snakes 1n a basket which Iimply the four elements 
in a body (of which a man 1s formed). According to Most Venerable 
Piyadassi in “he Buddha's Anclent Path,” fluidity 1s the element of 
expansion. It 1s the element that heaps particles of matter together 
without allowing them to scatter. The cohesive force 1n liquIds 1s very 
strong, for unlike solids, they coalesce (stick together) even after theIr 
separation. Once a solid 1s broken up or separated the particles do nor 
recoalesce. In order to Join them 1t becomes necessary to convert the 
solid Into a liquid by raising the temperature, as 1n the welding of 
metals. When we see an obJect we only see an expansion with limits, 
this expansion or shape 1s possible because of the cohesive force. 
Third, the TJas or Tejo: Flre or heat. Fire element includes both heat 
and cold, and fire element possesses the power of maturing bodies, 
they are vitalizing energy. Preservaflon and decay are due to this 
element. After death, the element of fire 1s lost and the body gradually 
becomes cold. Heat 1s considered as one of the four poisonous snakes 
1n a basket which Imply the four elements in a body (of which a man 1s 
formed). According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha's 
Anclent Path,” temperature 1s the element of heat. It is the element 
which matures, Intensifies or Imparts heat to the other three prImarIes. 
The vitality of all beings and plants 1s preserved by this element. From 
every expansion and shape we get a sensation of heat. This 1s relative; 
for when we say that an obJect 1s cold, we only mean that the heat of 
that particular obJect 1s less than our body heat, in other words, the 
temperature of the obJect 1s lower than the temperature of our body. 
Thus, 1t 1s clear that the so-called “ceoldness”, too, 1s an element of heat 
or temperature, of course 1n a lower degree. Fourth, the Vayu or Vayo: 
Arr, wind, motion, or energy of motion. AIr element 1s the element of 
motlon 1n the body. After death, breathing ceases, body functions 
become catatonic or completely rigid because the great wind no longer 
works within the body. Air 1s considered as one of the four poisonous 
snakes In a basket which Iimply the four elements 1n a body (of which a 
man Is formed). According to Most Venerable Piyadassi in “The 
Buddhaˆs Ancient Path,” wind or air 1s the element of motion. Ít 1s 
diplacemert, This, too, 1s relative. To know whether a thing 1s moving 
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or not we need a point which we regard as being fixed, by which to 
measure that motion, but there 1s no absolutely motionless obJect In the 
universe. So, the so-called stability, too, 1s an element of motion. 
Motion depends on heat. In the complete absence of heat atoms cease 
to vibrate. Complete absence of heat 1s only theoretical, we can not 
feel it, because then we would not exIst, as we, foo, are made of atoms. 
According to the Sastra on the PraJna Sutra, there are four hundred and 
four allments of the body: One hundred one fevers caused by the Earth 
element. One hundred one fevers caused by the Fire element. One 
hundred one chills caused by the water element. One hundred one 
chills caused by the Wind element. Besides material components, 
senfilent beings also have spiritual elements. Externalists believe that 
there exisfs a so called Soul. Buddhists believe that all living beings 
bring with them their consciousness In the six paths, in wich karmas 
play a very Iimportant role. The sentient thinking being In the desire 
realm, whose past deeds affect his present condition. Man occupIes a 
very Iimportant place in the Buddhist cosmos because he has the power 
of decision. Human life 1s a mixture of the happy with a good dash of 
the bitter. Today there 1s ceaseless work going on ĩn all directions to 
Improve the world. Sclentists are pursuinng their methods and 
experiments with undiminished vigor and determination. Modern 
discoveries and methods of communication and confact have produced 
starfling results. All these Improvements, though they have therr 
advanfages and rewards, are entirely material and external. Within this 
conflux of mind and body of man, however, there are unexplored 
marvels to occpy men of sclence for many years. In the cycle of birth- 
death and rebirth, Buddhist teachings emphasize on two kinds of 
bodies: Antecendent ExIstence Body and Intermediate ExIstence Body. 


II. Antecendent Existence Body & Intermediate Existence Body: 
l1) Antecendent Existence Body: 

Antecedent means before, the origin, or the beginning, efc. 
ExIstence means 1t 1s Inhabited currently, and used presently, etc. The 
antecedent existence body 1s the present form body, physical or non- 
physical, created from various karmasand predestined affinitiles that 
cach sentient being accumulated In the past. In turn, this antecedent 
exIstence body wIll pass through these four stages of Impermanence: 
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birth, old age, sickness, and death. The antecedent existence body wIll 
remain only for a definite period of time, but 1t will not be permanent 
or eternal because there 1s birth, then there must be death. There 1s 
absolutely no being of the four types of sentient beIngs, with an 
antecedent exiIstence body, can overcome this Inevifable fate of these 
four unchanging laws of impermanence including the Heavenly Fairies. 


2) Imtermediate Existence Body: 

The Intermediate stage between death and rebrrth. It”s the 49-day- 
long process death and rebirth. If there Is an antecedent existence 
body, then, naturally, there has to be an Intermediate Existence Body 
and an After Existence Body. Intermediate means middle, or In 
between two lives of the present and future. Existence means presentf, 
or currently inhabitating. Because the karmic retribution are concrefe 
and not emptiness. Thus, because of the genuineness of karmic 
consequences, It 1s called Existence. The intermediate existence body 
means the body to be Iinhabited after the antecedent body. In other 
words,once a sentlent beingˆ”s dstiny ends, he or she must abandon the 
antecedent exiIstence body. Once this happens, that body wIll decay, 
the five aggregates will separate, and that person”s spirit wIll leave the 
antecedent existence body. And before Inhabiting the after existence 
body or the body of the future life, the spirit of this individual will exIst 
in a period where it will take on a new realm. During this time, the 
spirit WIll enter a transitional period as they Iimmediately exIst as 
another entity or Inhabit a different body called intermediate existence 
body. According to Venerable Thích Hải Quang ¡in the Philosophical 
Conversations with Buddhist Followers, the Intermediate existence 
body 1s formed by five Infinitesimally small agsregates; therefore, If 1S 
also called the Intermediate Skandha Body. The intermediate skandha 
body has many different characteristics, but, in general, there are two 
types of form appearances: one 1s having a beautiful form appearance, 
the other 1s having a dreadful form appearance. Before the 
intermediate skandha body assumes the after existence body or the 
future body, 1t must pass through a period of forty-nine days In order to 
determine each individual”s karmic retribution, 1.e., Judgment day. 
Thịs 1s to assume responsibililes for the varlous karmic activitles, 
whether wholesome or unwholesome, taken when the Individual stil 
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had the antecedent existence body or when sfill alive. The Ksitigarbha 
Sutra taught: “The great demon of Iimpermanence makes no 
appoIntmenfs yet 1t comes, the spirits of the dead are confused and 
delirious not knowing whether meritorlous or transgression. For forty- 
nine days, their existence ¡1s like darkness and deafness, not knowing 
what will happen, or they may be at varlous underworld courthouses to 
go on trials for their karma. Once decisions are made, they will follow 
theIr karma to reap the karmic retributions.” 

The antecedent existence body or the skandha existence body 1s 
not reborn (reincarnated) Into another life, but must pass through a 
period of 49 days of determination of karmic retributions or transition 
between life. In other words, right after the spirit escapes from the 
antecedent existence body and becomes the Intermediate existence 
body, 1t 1s led by that Individual”s karmic effect, depending on the 
karmIc retributions (various merits and transgressions created when 
that being still had the antecedent existence body) to get reborn Into 
the next life in the six realms of existence. Thus, the Ksitigarbha Sutra 
taught: “Supposing once a person dies, within the first forty-nine days, 
for that person”s benefit, loved ones are willing to cultivate and form 
many meritorious and wholesome practices, then If 1s possible to Íree 
completely that spirit of the dead from the varlous evil paths to be 
reborn in Heaven or in the Human realm to reap the various luxuries 
and hapiness. Not only that, but the curently living loved ones wIll also 
benefit greatly. Family and friends know when alive, their loved one 
who died recently, had created many unwholesome karmic deeds, and 
wIll have to endure the karmnic retributions of hell. Through love and 
compassion for their loved one, they follow the Buddha's '*eachings, 
take the persons place to practice varlous virfuous, meritorIous, and 
wholesome deeds such as make donations, charity work, free trapped 
animals, chant sutras, recIte Buddha's name and mantras, etc. 
Thereafter, use thse merits and virtues to dedicate and pray for the 
deceased spirit when that spirit still exists with the Intermediate 
exIstence body and has not yet been reborn or reincarnated to another 
le. If family and friends are able to do all these, the deceased”s 
intermediate skandha body wIll be able to eradicate and overcome his 
or her transgressions to varying degrees. That person wIll be able to 
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abandon the evil paths and be reborn to Heaven or Human realms to 
enJoy the various happiness and luxuries. 

As usual, the Intermediate existence body must go through seven 
cycles with seven days In each cycle. Only thereafter, the spirit is able 
to receive the future body. However, there are special situatilons where 
the intermediate body does not need to go through that ordinary 
transtional period. These sentient beings, after leaving thelr 
antecedent bodlies, theIr spirits will Iimmediately be liberated to the 
approprliate heavens accordingly to ther merits and spirtual 
achievements, or be condemned to hell immediately without having to 
pass through the ordinary transitional period of forty-nine days of the 
intermediate skandha body. When the sentient beings were alive with 
antecedent body, they created an extraordinary amount of wholesome 
karma, planted the fruit of the ten wholesome deeds to the highest 
level with regard to the various Heavens of Desires, Form, and 
Formlessness. When the sentient beings were alive with antecedent 
body, they created an extraordinary amount of unwholesome karma, 
the most evil and wicked deeds, such as guilty of violating the four 
offenses, five betrayals, ten evils, belonging to the great Avichi Hell. 
Besides, there 1s one more type of sentient beings who are beyond 
limits; they also do not need to go through the transition period, do not 
experience having the Intermediate body, nor are they a part of the 
three worlds and the six realms of existences. These sentient beings 
are those when alive with the antecedent body, followed the Buddha 
Dharma to cultivate and practice Buddha Recitaton by developing 
Faith and Vow to gain rebirth to the Ultimate Bliss World. After 
abandoning the antecedent body, their spirits will transcend throuph the 
Three Worlds, relying on the rescuing vow powers of the Bodhisattvas 
and Buddhas. Within a split moment, they wIll transform to gain rebirth 
to the Ultimate Bliss World of the Amitabha Buddha and attain a place 
1n the Jeweled lotus throne and eternally escape from the conditions of 
the cycle of rebrrths, life, death, etc. 

Usually, the intermediate body will remain only for seven days. lf 
1t 1s unable to find a place to get reborn within that time, then 1t must 
die and come back to life again as an Intermediate body. But, In 
general, this period wIll not last more than seven cycles of seve days 
each before It is able to be reborn and acquire an after existence body. 
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When the Intermediate body dies, It can return Just as 1t was before or 
depending on the karmic reflection, 1t can transform and change Into an 
1ntermediate body of another realm before 1t acquires an after 
exIstence body through reincarnation. When the Intermediate body 1s 
nearing extinction and 1s about to be reincarnated, at that time, 
depending on the various karma created by the Individual, each will 
see and perceive different realities, 1.e., while living those who created 
many karma of killing various animals such as slaughtering pIgs, goats, 
etc., then at this time, suddenly all they will see 1s those varlous 
animals they have killed In the past. They may see butchers 
slaughtering animals or the sounds of animals screaming In agony. 
Because this 1s a reflection of the karma they created. Suddenly, the 
intermediate body wIll gIve rise to the state of Joy and yearning to be 
near what they are seeing and hearing. Upon reaching therr destination, 
they wIll be impeded by their environment and will no longer be able 
to free themselves from 1t. In a split moment, their Iintermediate body 1s 
dead as they acquire the after exIstence body. 

According Tibetan Buddhism, after death beings enter a so-called 
“intermediate state” in which they acquire a subtle body that endures 
unfil they experlence varlous Intense sounds, siphts, etc..., which are 
products of their own minds. This 1s considered to be a time of great 
danger, as beings may react to theIr experlences In ways that cause 
them to be reborn In lower rebrrth situations (gatI). Ít can also be a time 
Of greaf opportunify, as beings may make choices that lead them to 
higher rebirths, or even buddhahood. There are six Bardo states, 
according to the Kagyupa order: l) Bardo between birth and death, 
which refers to the normal waking state between bĩírth and death; 2) 
Dream Bardo, the period between falling asleep and awakening; 3) 
Meditaton Bardo, a state of cessaton 1n which the senses are 
withdrawn from external obJects of observation; 4) Bardo of becoming, 
the period between the moment of death and rebirth; 5) Reality Bardo, 
the time of unconscIousness that beings experIience when overwhelmed 
by death, so called because during this time the mind returns fo 1s 
pnmordial nature; and 6) Bardo of birth, which begins at the moment of 
rebirth into a new lifetime, Iimmediately after the bardo of becoming. 

In the Great Heap Sutra, the Buddha taught: ““Those sentient beings 
who committed evil karma, when they are about to die, and are øgoIng 
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to fall into evil paths. They will feel extremely sad and terrified. 
Depending on the reflection of their individual karma, they will see 
different Iimages of the various evil paths appear.” The Intermediate 
body 1s about to be born in the Asura realm will see varlous beautiful 
and irresistible gardens. In these gardens, there are a varlefy Of rIngs Of 
flames rolling around everywhere. When seeing these images and they 
bring Joy and elation to the spirit, this means that spirit wIll be born In 
this realm. The intermediate body about to enter the Asuras, through a 
recollections of the spirit karmic power, suddenly will see a large area 
of dim light, develop a yearning for 1t, go Into that domain and reborn. 
The Intermediate body 1s about to be born as a dog or pig wIll often see 
amny beautiful young ladies; the spirit wIll ø1ve rise to attachment and 
yearning to chase after them. Consequently, this spirit wIll be born in 
that realm. The Intermediate body 1s about to be born as other types of 
animals wIll feel suddenly there 1s a gust of wind twisting so forcefully 
1t 1S Impossible to oppose 1t. Ór It may see Infinite demons spreading 
and coming closer, or terrifying thunders and lightening overhead, etc. 
Ór 1t may see fog covering, mountain splitting, water crashing, and the 
spirit will be terrified as 1t runs away 1nto trees, bushes, and caves, 1n 
order to hide or 1t may see three large holes with the colors of white, 
red, and black, and wIll jump to hide. At that very momeit, the spIrIf 
has entered the womb, when eyes are open, It will realize 1t has 
acquired the body of various animals such as a fox, leopard, snake, etc. 
Those Iintermediate bodies about to be condemned to the path of 
hungry ghost suddenly will see before them appear a vast and endless 
desert, without any vegetation or see only holes, dead and dry weeds, 
etc. The Iintermediate body which sees a great area of faded red light, 
feels a yearning and a wish to go there to play. The moment of entry 1s 
when the spirIt Is at at the point of rebirth in the realm of Hungry 
Ghosts. The Intermediate body 1s about to be born in Hell suddenly will 
begin hearing sounds of very sad and melancholy songs, these are the 
sounds of prisoners aginizing and screaming In hell; next darkness wIll 
appear, houses made out of black and white iron, very melancholy 
looking, similar to being at a funeral. It may see deep holes and caves; 
the roads are unclear. At that time, it wIll see 1tself getting chased by 
ferocious demons with weapons in hand forcing 1t to enter these areas. 
Once 1t 1s In there, It wIll lose all freedom and will be reborn in the 
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realm of hell. Depending on each spirits` karmic retribution, it must 
endure Infinite pains and sufferings. The Iintermediate body which sees 
a great area of murky light similar to black smokes, feels a yearning 
and a wish to go there to play. The moment of entry 1s when the spirIt 
1s at the point of rebirth in Hell. The Intermediate body about to be 
condemned to glacial hell through the reflection of the spirits karmic 
power, suddenly will feel like an intolerable Inferno. It then encounters 
the cold aIr rising from the glacial hell and will feel cool and refreshed. 
lts thoughts gIve rIise to yearning and immediately will fly in search of 
that place to be cool. Once reaching this place, 1t 1s reborn. 
Intermediate body 1s about to be condemned to the Inferno hell, 
through the reflection of the spirits karmic power, suddenly will feel 
an extreme and Intolerable cold. It then encounters the hot aIr rising 
from the Iinferno hell and wIll feel warm and comfortable. Its thoughts 
ØIve rIse fo yearming and Iimmediately will fly in search for that 
warmth. Once reaching this place, 1t 1s reborn. The Intermediate body 
about to be condemned to the odorous hell (foul smelling hell), through 
the reflection of the spirits karmic power, suddenly will sense and 
intolerable and strong fragprance (perfune wishes to fine that 1t 
becomes nauseous. At that time, 1ts mind wishes to find other foul 
smelling odor to neutfralize that good scent. It then encoulters the foul 
ođor rising from odorour. Às a result, 1t 1s reborn 1n the odorous hell. 
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Chương Mười Hai 
Chapter Twelve 


Sáu Tên Giặc Dẫn Dắt Chúng Sanh 
Quanh Quẩn Trong Sanh-Tử & Tái Sanh 


I. Tổng Quan Về Sáu Tên Giặc Dẫn Dắt Chúng Sanh Quanh 

Quần Trong Sanh-Tử & Tái Sanh: 

Theo Phật giáo, có sáu tên giặc cướp hay sáu căn được ví với sáu 
tên mối lái cho giặc cướp, cướp đoạt hết công năng pháp tài hay thiện 
pháp. Chúng chính là sáu trần hay sáu đối tượng của sáu căn là sắc, 
thinh, hương, vị, xúc và pháp. Sáu tên giặc kia mà đến thì sáu căn sung 
sướng vui mừng. Sáu căn bao gồm mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, và ý. Đối 
với hành giả tu Phật, cách để phòng duy nhứt là đừng a tòng với 
chúng: Mắt đừng nhìn sắc đẹp, tai đừng nghe tiếng du dương, mũi đừng 
ngữi mùi thơm, lưỡi đừng nếm vị ngon, thân đừng xúc chạm êm ái, và 
ý nên kểm giữ tư tưởng. Bên cạnh cách để phòng vừa kể trên, theo Tỳ 
Kheo Piyananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, hành giả 
phải luôn tỉnh thức về những cơ quan của giác quan như mắt, tai, mũi, 
lưỡi, thân và sự tiếp xúc của chúng với thế giới bên ngoài. Bạn phải 
tỉnh thức về những cảm nghĩ phát sinh do kết quả của những sự tiếp 
xúc ấy: mắt đang tiếp xúc với sắc, tai đang tiếp xúc với âm thanh, mũi 
đang tiếp xúc với mùi, lưỡi đang tiếp xúc với vị, thân đang tiếp xúc với 
sự xúc chạm, và ý đang tiếp xúc với những vạn pháp. Hành giả phải 
nên luôn cố gắng giữ gìn cho sáu căn luôn được thanh tịnh. Sáu căn 
thanh tịnh nghĩa là tiêu trừ tội cấu từ vô thủy để phát triển sức mạnh 
vô hạn (như trường hợp Đức Phật). Sự phát triển tròn đầy nầy làm cho 
mắt có thể thấy được vạn vật trong Tam thiên Đại thiên thế giới, từ 
cảnh trời cao nhất xuống cõi địa ngục thấp nhứt, thấy tất cả chúng sanh 
trong đó từ quá khứ, hiện tại, vị lai, cũng như nghiệp lực của từng cá 
nhân. Cuối cùng, hành giả tu Phật cũng phải cung cấp đầy đủ thức ăn 
lành mạnh cho sau căn. Nói cách khác, thức ăn cho sáu căn: mắt, tai, 
mũi, lưỡi, thân, và ý. Thức ăn cho nhãn căn là ngủ; cho nhĩ căn là âm 
thanh; cho tỷ căn là mùi hương; cho thiệt căn là hương vị; cho thân căn 
là sự xúc chạm êm dịu; và cho ý căn là chư pháp. Hành giả tu Phật nên 
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luôn nhớ rằng lục căn hay lục chúng sanh giống như những con thú 
hoang bị nhốt và lúc nào cũng muốn thoát ra. Chỉ khi nào chúng được 
thuần hóa thì chúng mới được hạnh phúc. Cũng như thế chỉ khi nào sáu 
căn được thuần lương bởi chân lý Phật, thì chừng đó con người mới thật 
sự có hạnh phúc. 


II. Sáu Chỗ Nhập Chính Là Sáu Tên Giặc Dẫn Chúng Sanh Đi 

Vào Con Đường Sanh- Tử & Tái Sanh: 

Nhập là một trong những mắc xích trong thập nhị nhơn duyên. 
Theo Phật giáo, sáu chỗ Nhập chính là những mắc xích quan trọng 
trong sáu cửa đi vào con đường sanh-tử và tái sanh. Lục nhập là sáu 
chỗ xâm nhập hay căn nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, ý. Theo Kinh Thủ 
Lăng Nghiêm, quyển Ba, Đức Phật đã nhắc ngài A Nan về sáu chỗ 
nhập (Lục Nhập) như sau: “Ông A Nan! Vì sao bản tính của Lục Nhập 
là Như Lai tạng?” Thứ nhất là Nhãn Nhập: Ông A Nan! Tôi đã từng 
nói, con mắt bị mệt mỏi trông thấy các hoa đốm lăng xăng. Mắt lành 
thấy rõ hư không không có hoa. Hoa đốm nhảy nhót ở hư không là do 
mắt bệnh. Hoa đốm và bệnh, đều trong phạm vi của hư không và mắt 
lành. Vậy có thể nói, con mắt và trần cảnh của chúng sanh đều ở trong 
phạm vi của Bồ Đề. Nhân hai vọng trần tối và sáng, phát ra cái thấy 
nơi bể trong, để thu nạp các trần tượng đó, gọi là tính thấy. Rời hai cái 
trần sáng tối kia, tính thấy đó không có thể. Đúng thế ông A Nan, tính 
thấy đó không từ nơi sáng hay nơi tối đến, không ở mắt ra, cũng chẳng 
ở hư không sinh. Vì sao? Nếu từ sáng tới, khi tối liền theo sáng diệt, 
đáng lẽ không thấy tối. Nếu từ tối tới, khi sáng liền theo tối diệt, đáng 
lẽ không thấy sáng. Nếu từ con mắt sinh ra, hẳn không có sáng tối, như 
thế cái thấy vốn không có tự tính. Nếu do hư không mà ra, nhìn phía 
trước thấy các vật, quay trổ lại đáng lẽ thấy con mắt. Vả lại nếu hư 
không tự thấy, còn có liên lạc gì với cái nhập của ông? Vậy nên biết 
rằng nhãn nhập hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự 
nhiên. Thứ nhì là Nhĩ Nhập: Ông A Nan! Ví dụ có người lấy hai ngón 
tay bịt chặt lỗ tai, nghe tiếng trong đầu ù-ì. Tai và tiếng đó đều ở trong 
phạm vi của Bồ Đề. Nhân hai vọng trần động và yên nh phát ra cái 
nghe nơi bề trong, để thu nạp các trần tượng ấy, gọi là tính nghe. Rời 
hai cái trần động tĩnh kia, tính nghe đó không thể có. Đúng thế ông A 
Nan, tính nghe đó không từ nơi động tnh đến, không phải từ tai ra, 
chẳng ở hư không sinh. Vì sao? Nếu từ tnh lại, khi động liền theo tĩnh 
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diệt, đáng lẽ không biết động. Nếu từ động tới, khi tĩnh liên theo động 
diệt, đáng lẽ không biết tĩnh. Nếu từ lỗ tai sinh ra, hẳn không có động, 
tĩnh, như thế cái nghe vốn không có tự tính. Nếu do hư không mà ra, thì 
hư không đã thành tính nghe, tức không phải là hư không. Vả lại, nếu 
hư không nghe được, còn có liên lạc gì với cái nhập của ông? Vậy nên 
biết rằng nhĩ nhập hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính 
tự nhiên. Thứ ba là Tỷ Nhập: Ông A Nan! Ví như có người bịt chặt hai 
lỗ mũi. Bịt lâu mũi nhọc và cảm thấy lạnh. Nhân cảm xúc phân biệt 
thông, nghẹt, trống, đặc, cho đến các mùi thơm thúi. Mũi và cái nhọc 
ấy đều ở trong phạm vi của Bồ Để. Nhân hai vọng trần thông và tắc 
phát ra cái ngửi nơi bể trong, để thu nạp các trần tượng, gọi là tính 
ngửi. Rời hai cái trần thông, tắc kia, tính ngửi đó không thể có. Tính 
ngửi đó không từ nơi thông, hay tắc lại, không phải từ mũi ra, cũng 
chẳng ở hư không sinh. Vì sao? Nếu từ thông lại, khi tắc tính ngửi phải 
diệt mất, đáng lẽ không biết tắc. Nếu nhân cái tắc mà có, khi thông 
không thể ngửi được, sao lại biết mùi thơm thúi? Nếu từ lỗ mũi sinh ra, 
hẳn không có thông tắc, như thế cái ngửi vốn không có tự tính. Nếu do 
hư không mà ra, đáng lẽ cái ngửi ấy quay lại ngửi được mũi ông. Cái 
hư không có tính ngửi thì còn có liên lạc gì với cái nhập của ông? Vậy 
ông nên biết rằng tỷ nhập hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên 
hay tính tự nhiên. Thứ z là Thiệt Nhập: Ông A Nan! Ví như có người 
lấy lưỡi liếm mép, liếm mãi thành mỏi mệt. Người ốm thấy đắng, 
người khỏe thấy ngọt. Do vị ngọt và vị đắng, mới rõ có thiệt căn. Lúc 
bình thường chỉ thấy vị nhạt. Lưỡi và cái mỏi mệt ấy đều ở trong phạm 
vi của Bồ Đề. Nhân hai cái vọng trần ngọt và nhạt phát ra cái nếm nơi 
bề trong, để thu nạp các trần tượng ấy, gọi là tính nếm. Rời hai cái trần 
ngọt và nhạt kia, tính nếm đó không thể có. Đúng thế, ông A Nan, tính 
nếm đó không từ nơi ngọt đắng lại, không từ lưỡi ra, cũng chẳng sinh 
từ hư không. Vì sao? Nếu từ ngọt đắng lại, khi nhạt tính nếm phải diệt, 
đáng lẽ không biết nhạt. Nếu từ nhạt ra, khi ngọt tính nếm phải mất, 
sao lại biết ngọt đắng? Nếu từ lưỡi sinh ra, hẳn không có ngọt, nhạt và 
đắng, như thế tính nếm vốn không có tự tính. Nếu do hư không mà ra, 
thì hư không có tính nếm, chứ không phải miệng ông. Hư không mà 
biết nếm, thì còn có liên lạc gì với cái nhập của ông? Vậy nên biết 
thiệt nhập hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên. 
Thứ năm là Thân Nhập: Ông A nan! Ví như có người lấy một bàn tay 
lạnh úp vào bàn tay nóng. Nếu lạnh nhiều thì nóng theo thành lạnh. 
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Nếu nóng nhiều thì lạnh trở lại thành nóng. Biết nóng lạnh khi chạm 
tay, thì cái biết đó vẫn có từ khi chưa chạm tay. Thân và cái cẩm giác 
đó, đều ở trong phạm vi của Bồ Đề. Nhân hai vọng trần ly và hợp phát 
ra cái cảm giác nơi bể trong, để thu nạp các trần tượng ấy, gọi là tính 
biết khi sờ mó. Rời hai cái trần ly hợp, thích và không thích kia, tính 
biết đó không thể có. Đúng thế, ông A Nan, tính biết đó không từ ly, 
hợp mà lại, chẳng phải từ thích, không thích mà có, không từ thân ra, 
cũng chẳng ở hư không sinh. Vì sao? Nếu từ hợp mà có, khi ly tính biết 
phải diệt, đáng lẽ không biết khi ly hay chưa tiếp xúc. Đối với thích và 
không thích, cũng như vậy. Nếu từ thân mà ra, hẳn không có ly hợp, 
thích và không thích. Như thế tính biết nhờ sờ mó, vốn không có tự 
tính. Nếu do hư không mà ra, thì hư không có tính biết, còn có liên lạc 
gì với cái nhập của ông? Vậy nên biết rằng thân nhập hư vọng, vốn 
chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên. Thứ sáu là Ý Nhập: Ông 
A Nan! Ví như có người mệt mỏi ngủ thiếp đi, ngủ đã thức dậy, thấy 
trần cảnh thì nhớ, khi không nhớ gọi là quên. Các thứ điên đảo, sinh, 
trụ, dị, diệt, tập quen thu nạp vào bề trong, không lẫn lộn nhau, gọi là 
ý tri căn. Ý và cái mỏi mệt đó, đều ở trong phạm vi của Bồ Đề. Nhân 
hai cái vọng trần sinh và diệt, tập khởi cái biết bên trong, để thu nạp 
các nội trần. Các cái thấy, nghe đi ngược vào trong mà không đến nơi, 
gọi là tính hay biết. Rời hai cái trần thức ngủ, sinh diệt kia, tính hay 
biết đó không thể có. Đúng thế ông A Nan, tính hay biết đó không từ 
thức ngủ tới, không từ sinh diệt mà có, không ở ý căn ra, cũng chẳng ở 
hư không sinh. Vì sao? Nếu từ thức mà có, khi ngủ liền diệt theo, lấy 
cái gì gọi là ngủ. Như chắc khi sinh là có, khi diệt tức là không, còn chi 
mà biết là diệt. Như nhân cái diệt mà có, khi sinh tức không có diệt 
nữa, lấy gì mà biết là sinh. Nếu từ ý căn mà ra, thì hai tướng thức ngủ 
theo nhau mà khai, mà hợp trong thân. Rời hai cái thể đó, tính biết kia 
giống như hoa đốm giữa hư không, không có tự tính. Nếu do hư không 
mà sinh, thì hư không có tính biết, còn có liên lạc gì với cái nhập của 
ông? Vậy nên biết rằng ý nhập hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân 
duyên hay tính tự nhiên. 


HII.Sáu Căn Dẫn Chúng Sanh Tới Sanh-Tử & Tái Sanh Mà 
Cũng Đưa Chúng Sanh Đến Chỗ Giải Thoát: 
Sáu căn dẫn tới sanh-tử và tái sanh mà cũng chính sáu căn này 
giúp tu hành chánh đạo và sẽ đưa chúng sanh đến chỗ giải thoát. Sáu 
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căn bao gồm: mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, và ý. Hành giả tu thiển nên luôn 
nhớ rằng lục căn hay lục chúng sanh giống như những con thú hoang bị 
nhốt và lúc nào cũng muốn thoát ra. Chỉ khi nào chúng được thuần hóa 
thì chúng mới được hạnh phúc. Cũng như thế chỉ khi nào sáu căn được 
thuần lương bởi chân lý Phật, thì chừng đó con người mới thật sự có 
hạnh phúc. Trong cuộc sống hằng ngày, người ta ăn để sống, thì sáu 
căn: mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, và ý cũng cần có thức ăn giống như con 
người. Thức ăn cho nhãn căn là ngủ; cho nhĩ căn là âm thanh; cho tỷ 
căn là mùi hương; cho thiệt căn là hương vị; cho thân căn là sự xúc 
chạm êm dịu; và cho ý căn là chư pháp. Hành giả tu thiển nên luôn 
nhớ rằng lục căn hay lục chúng sanh giống như những con thú hoang bị 
nhốt và lúc nào cũng muốn thoát ra. Chỉ khi nào chúng được thuần hóa 
thì chúng mới được hạnh phúc. Cũng như thế chỉ khi nào sáu căn được 
thuần lương bởi chân lý Phật, thì chừng đó con người mới thật sự có 
hạnh phúc. Theo Phật giáo, sáu căn chính là sáu cửa dẫn tới sanh-tử và 
tái sanh, nhưng cũng chính chúng cũng là những đối tượng tuyệt vời 
trong tu tập. Theo Tỳ Kheo PIiyananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ 
Phật Giáo, bạn phải luôn tỉnh thức về những cơ quan của giác quan như 
mắt, tai, mũi, lưỡi, thân và sự tiếp xúc của chúng với thế giới bên 
ngoài. Bạn phải tỉnh thức về những cảm nghĩ phát sinh do kết quả của 
những sự tiếp xúc ấy: mắt đang tiếp xúc với sắc, tai đang tiếp xúc với 
âm thanh, mũi đang tiếp xúc với mùi, lưỡi đang tiếp xúc với vị, thân 
đang tiếp xúc với sự xúc chạm, và ý đang tiếp xúc với những vạn 
pháp. Một khi sáu căn thanh tịnh nghĩa là tiêu trừ tội cấu từ vô thủy để 
phát triển sức mạnh vô hạn (như trường hợp Đức Phật). Sự phát triển 
tròn đầy nầy làm cho mắt có thể thấy đươc vạn vật trong Tam thiên 
Đại thiên thế giới, từ cảnh trời cao nhất xuống cõi địa ngục thấp nhứt, 
thấy tất cả chúng sanh trong đó từ quá khứ, hiện tại, vị lai, cũng như 
nghiệp lực của từng cá nhân. 

Riêng về Ý căn và Ý thức cũng là một trong sáu thức, nhưng ý 
thức không tùy thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng lệ thuộc vào sự liên 
tục của tâm. Ý thức còn là một trong năm uẩn. Phật giáo phân biệt tám 
loại ý thức khác nhau. Sáu loại đầu là thị giác, thính giác, khứu giác, vị 
giác, xúc giác, và tư duy. Ngay cả khi lý trí tạo ra được ảo giác về cái 
ngã đầy đủ, khác với những đối tượng trên thế giới nầy, nó cũng không 
thường xuyên có ý thức về cái ngã ấy. Phải đạt tới mức độ thứ bảy của 
ý thức, tức là tiểm thức hay mạt na thức mới có thể gặp thấy ý thức 
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thường hằng về một cái ngã riêng biệt. Mạt na thức còn có chức năng 
chuyển những mầm trí giác cảm tính tới mức độ thứ tám của ý thức, từ 
đó chúng lại khởi đi dưới hình thức những 'mầm' đặc biệt, tức là những 
phản ứng đối với các kích thích bên ngoài. Những phản ứng nầy, đến 
lượt chúng lại được truyền qua mạt na thức, gây ra những hành động 
mới, nguồn gốc của những mmầm' mới, vân vân. Các quá trình xảy ra 
vô tận và đồng thời. Ý thức chẳng những nhận biết cả sáu đối tượng 
gồm sắc, thanh, hương, vị, xúc và các hiện tượng trong quá khứ, hiện 
tại và ngay cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ kiếp nầy qua kiếp 
khác, trong khi năm thức trước chỉ là những tâm tạm thời. Trạng thái ý 
thức của con người thông thường hay ý thức bình thường, ngược lại với 
ý thức của một bậc giác ngộ. Đặc trưng của ý thức phàm phu là huyễn 
ảo, tự đồng hóa mình với cái tôi tách biệt và tưởng tượng, tự cho mình 
là chủ thể đối lập với những hiện tượng bên ngoài, và bị đầu độc bởi 
tham sân si. Theo quan điểm Thiển Phật giáo, ý thức phàm phu là một 
trạng thái bệnh hoạn khi con người chưa hiểu được chân tánh hay Phật 
tánh và do đó bị giam giữ trong sự khổ đau khôn cùng của vòng luân 
hồi sanh tử cho đến khi nào con người đó vượt qua được trạng thái loạn 
tưởng qua sự giác ngộ và sự thể nghiệm kinh nghiệm giác ngộ trong 
cuộc sống hằng ngày. Ý thức chẳng những nhận biết cả sáu đối tượng 
gồm sắc, thanh, hương, vị, xúc và các hiện tượng trong quá khứ, hiện 
tại và ngay cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ kiếp nầy qua kiếp 
khác, trong khi năm thức trước chỉ là những tâm tạm thời. Theo ngài 
Huyền Trang trong Duy Thức tông, ý thức cũng liên hệ tới tam cảnh, 
tam lượng, và tam tính nữa. 


IV. Sáu Căn Nhập Với Sáu Trần Có Thể Dẫn Đến Sanh-Tử & 

Tái Sanh, Mà Cũng Có Thể Dẫn Đến Như Lai Tạng: 

Mười hai chỗ nhập là mười hai thứ can thiệp vào nhau, như sáu căn 
nhập với sáu trần. Sáu căn (mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý) và sáu cảnh 
(sắc, thinh, hương, vị, xúc, pháp). Nhãn nhập với sắc, gọi là nhãn nhập, 
sắc nhập vời nhãn kêu là sắc nhập, hai thứ nhập lại gọi là thấy; nhĩ 
nhập với thanh gọi là nhĩ nhập, thanh nhập với nhĩ gọi là thanh nhập, 
hai thứ nhập lại gọi là nghe; vân vân. Sáu căn nhập với sáu trần gọi là 
mười hai nhập (thập nhị nhập). Với người không biết tu, sáu căn nhập 
với sáu trần có thể dẫn đến sanh-tử và tái sanh, nhưng với hành giả 
tỉnh chuyên, thì có thể dẫn đến Như Lai Tạng Chân Như". Theo Kinh 
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Thủ Lăng Nghiêm, quyển Ba, Đức Phật giải thích cho ông A Nan biết 
tại sao bản tánh của Thập Nhị Xứ là Như Lai Tạng Diệu Chân Như 
tính. Trước tiên là Nhãn Sắc Xứ: Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ông xem 
rừng Kỳ Đà và các suối ao. Ý ông nghĩ sao? Vì là sắc tướng sinh ra 
mắt thấy, hay là mắt sinh ra sắc tướng? Ông A Nan! Nếu nhãn căn sinh 
các sắc tướng, vậy khi nhìn hư không, không phải là sắc tướng, cái tính 
sinh sắc tướng phải tiêu diệt, tiêu rồi thì rõ ràng là hết thảy các sắc 
tướng đều không. Sắc tướng đều không, lấy gì so sánh mà biết hư 
không? Đối với hư không, lại cũng như vậy. Lại nếu sắc trần sinh ra 
cái thấy. Khi nhìn hư không, không phải là sắc, cái thấy phải tiêu mất. 
Cái thấy đã mất thì mọi thứ đều không, lấy chi mà rõ là không hay là 
sắc? Vậy ông nên biết, cái thấy với sắc không, đều không có xứ sở. 
Hai xứ “thấy và sắc” đều là hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên 
hay tính tự nhiên.” Thứ nhì là Nhĩ Thanh Xứ: Đức Phật dạy: “Ông A 
Nan! Ông lại nghe trong vườn Kỳ Đà, lúc thức ăn dọn rỗi thì đánh 
trống, lúc nhóm chúng thì đánh chuông. Tiếng chuông, tiếng trống 
trước sau nối nhau. Ý ông nghĩ sao? Như thế là tiếng đến bên tai, hay 
tai đến chỗ tiếng? Ông A Nan! Nếu là tiếng đến bên tai, ví dụ tôi đi 
khất thực trong thành Thất La Phiệt, ở rừng Kỳ Đà chắc là không có 
tôi nữa; tiếng đã đến tai ông A Nan, lẽ ra ông Mục Liên, ông Ca Diếp 
không thể cùng nghe một lân, huống chi trong nầy có đến một nghìn 
hai trăm năm mươi vị Sa Môn đều nghe tiếng chuông cùng một lúc, 
cùng đến chỗ ăn cơm. Nếu là tai đến bên tiếng, ví dụ tôi đã trở về 
trong rừng Kỳ Đà rồi, ở thành Thất La Phiệt không có tôi nữa; nay ông 
nghe tiếng trống, tai ông đã đi đến chỗ đánh trống, thì khi tiếng chuông 
phát ra, lẽ ra ông không thể cùng nghe một lần. Thế mà ông lại nghe 
được bao tiếng khác trong rừng nầy, nào các tiếng voi, ngựa, trâu, đê. 
Còn như nếu không đi qua đi lại, sẽ không có sự nghe. Vậy ông nên 
biết, cái nghe cùng cái tiếng, đều không có xứ sở. Hai xứ “nghe và 
tiếng' đều hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự 
nhiên.” Thứ ba là Tỷ Hương Xứ: Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ông lại 
ngửi hương Chiên đàn trong lư nầy. Hương đó chỉ đốt một ít, cả thành 
Thất La Phiệt trong vòng bốn mươi dậm đều ngửi thấy. Ý ông nghĩ 
sao? Mùi thơm đó ở gỗ chiên đàn ra, ở mũi ông ra, hay ở lư hương ra? 
Ông A Nan! Nếu ở mũi ông ra, gọi là mũi sinh mùi, thì mùi phải từ 
mũi ra. Song mũi không phải là Chiên đàn, vì sao trong mãi lại có mùi 
chiên đàn? Đã gọi là ngửi mùi, mùi thơm phải từ ngoài vào mũi, chứ ở 
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trong mũi bay ra mùi thơm, không gọi là ngửi. Nếu ở hư không ra, tính 
hư không có mãi, mùi thơm cũng phải có mãi, sao lại phải đốt gỗ chiên 
đàn khô trong lư mới có? Nếu ở gỗ ra, mùi thơm do gỗ đốt thành khói, 
khói bay tới mũi mới ngửi thấy. Sao khói kia bay lên hư không chưa 
được bao xa mà trong vòng bốn mươi dặm đã ngửi thấy cả? Vậy ông 
nên biết, ngửi và mùi hương, đều không có xứ sở. Hai xứ “ngửi và mùi 
hương" đều hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự 
nhiên.” Thứ tư là Thiệt Vị Xứ: Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ông thường 
hai buổi ở trong chúng cầm bình bát đi khất thực, có khi gặp món ăn 
ngon. Ông nghĩ sao? Vị đó sinh từ hư không, từ lưỡi, hay từ món ăn? 
Ông A Nan! Nếu vị đó sinh từ lưỡi ông, trong miệng ông chỉ có một 
lưỡi, lưỡi đã thành vị ngon rồi, gặp món hắc thạch mật, lẽ ra không dời 
đổi được. Nếu không dời đổi, không gọi là biết vị. Còn nếu dời đổi 
được, lưỡi không phải có nhiều như thế, làm sao lại biết nhiều vị? Nếu 
sinh từ món ăn, món ăn không có tính biết, sao biết vị mình. Nếu tự 
biết, cũng như người khác ăn, có quan hệ gì tới ông mà nói rằng ông 
biết vị? Nếu sinh từ hư không, ông thử nếm hư không, xem là vị gì? 
Nếu là vị mặn, hư không đã làm mặn lưỡi ông, cũng làm mặn mặt ông, 
vậy người ở thế gian nây giống như cá biển, quen với mặn, không biết 
nhạt. Nếu không biết nhạt, lại cũng không biết mặn. Như thế là không 
biết gì, sao gọi là vị? Vậy ông nên biết, nếm và vị đều không có xứ sở. 
Hai xứ “nếm và vị' đều hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên hay 
tính tự nhiên.” Thứ năm là Thân Xúc Xứ: Đức Phật dạy: “Ông A Nanl! 
Ông thường buổi sáng lấy tay xoa đầu. Ý ông nghĩ sao? Cái biết có 
xoa như vậy, ở đâu ra? Ở tay hay ở đầu? Nếu ở tay, chắc đầu không 
biết, sao lại thành ra xúc? Nếu ở đầu, chắc tay không cần đến, sao gọi 
là xúc? Nếu ở cả hai nơi, chắc ông A Nan phải có hai thân. Nếu một 
xúc sinh ra cái biết ở đầu và ở tay, hai thứ đó phải cùng một thể. Nếu 
cùng một thể, cái nghĩa xúc lại không còn. Nếu là hai thể, cái xúc ở 
bên nào? Ở bên năng không có sở, ở bên sở không có năng. Chẳng lẽ 
hư không làm xúc cho ông? Vậy ông nên biết, cái biết khi sờ mó, đụng 
chạm và thân, đều không có xứ sở. Hai xứ “xúc và thân” đều hư vọng, 
vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên.” Cuối cùng thứ sáu 
là Ý Pháp Xứ: Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ông thường trong ý duyên 
với ba tính thiện, ác, và vô ký, sinh ra các phép tắc. Các phép đó do 
tâm sinh ra, hay là đời tâm, riêng có nơi chỗ? Ông A Nan! Nếu do tâm, 
các pháp không phải là trần, không phải là cái sở duyên của tâm, sao 
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thành xứ được? Nết rời tâm, riêng có nơi chỗ, thì cái tự tính của pháp 
là có biết hay không biết? Nếu có biết phải gọi là tâm. Nếu nó khác 
với ông, và không phải là trần, thì nó đồng với tâm lượng của người 
khác. Nếu nó tức là ông và cũng tức là tâm, sao ở ông lại có hai tâm? 
Còn nếu không biết, thì cái pháp trần ấy đã chẳng phải là sắc, thanh, 
hương, vị, ly, hợp, lạnh và nóng, và tướng hư không, vậy nó ở đâu? 
Nay nơi sắc không kia, đều không thể chỉ cái gì là pháp trần, không lẽ 
ở nhân gian lại có những cái ngoài vòng hư không. Nếu nó chẳng phải 
là cái sở duyên của tâm, từ đâu lập ra có xứ? Vậy nên biết pháp và 
tâm đều không có xứ sở. Hai xứ 'ý và pháp” đều hư vọng, vốn chẳng 
phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên.” 


Ghỉ Chú: 

(1)_ Như Lai Tạng là bản tánh Như Lai, bản chất căn bản và phổ quát mà mọi chúng 
sanh đều sở hữu. Như Lai Tạng là nơi chứa đựng hay thu nhiếp vạn pháp hay kho 
báu Như Lai; đồng nghĩa với Phật tính, vốn có ở mọi người và với hiện thực thật 
trong con người bình thường bị sự mù quáng của vô minh che lấp mất. Cảnh giới 
của Như Lai Tạng vốn là một tên khác của A Lại Da thức, cảnh giới nầy vượt 
khỏi những kiến giải được đặt căn bản trên sự tưởng tượng của hàng Thanh Văn, 
Duyên Giác và các triết gia. 


Y. Thu Thúc Sáu Căn Trong Cuộc Sống Hằng Ngày Là Đóng 

Bớt Các Con Đường Dẫn Đến Sanh-Tử & Tái Sanh: 

Phật giáo dạy hành giả nên luôn quán chiếu về lục căn là những lý 
do khiến con người đọa địa ngục, làm ngạ quỷ, hoặc súc sanh, vân vân, 
không ngoài sự chi phối của lục căn. Con người sở dĩ sanh làm a tu la, 
sanh lên cõi trời hay sanh vào cõi người cũng không ngoài tác dụng 
của sáu căn nầy. Nói cách khác, nếu hành giả thu thúc được sáu căn 
trong cuộc sống hằng ngày đồng nghĩa với việc đóng bớt các cửa luân 
hồi. Đồng ý lục căn giúp chúng ta sinh hoạt trong cuộc sống hằng 
ngày, nhưng chúng lại là tác nhân chính rước khổ đau phiển não vào 
thân tâm của chúng ta. Chúng chính là những nhân tế chính khiến 
chúng ta gây tội tạo nghiệp, để rồi cuối cùng phải bị đọa vào các 
đường dữ cũng vì chúng. Chúng ta đừng cho rằng mắt là vật tốt, giúp 
mình nhìn thấy, bởi vì chính do sự giúp đỡ của mắt mà sanh ra đủ thứ 
phiền não, như khi mắt nhìn thấy sắc đẹp thì mình sanh lòng tham sắc 
đẹp, tham tới mức dầu đạt hay không đạt được cái sắc ấy mình vẫn bị 
phiền não chế ngự. Ngay cả tai, mũi, lưỡi, thân, và ý cũng đều như 
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vậy. Chúng khiến mình phát sanh đủ thứ phiển não. Chính vì thế mà 
Đức Phật khuyên chúng đệ tử của Ngài như thế nầy: “Các con phải tu 
làm sao cho trên không biết có trời, giữa không biết có người, dưới 
không biết có đất.” Tu như thế nào mà trời, đất và người không còn 
ảnh hưởng đến lục căn, đông tây nam bắc cũng không còn ảnh hưởng 
đến lục căn, ấy chính là lúc chúng ta giải thoát khỏi mọi chướng ngại. 

Lục Căn có thể là những cửa ngõ đi vào địa ngục, đồng thời chúng 
cũng là những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì từ đó mà chúng ta 
gây tội tạo nghiệp, nhưng cũng nhờ đó mà chúng ta có thể hành trì 
chánh đạo. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm căn: 
Mắt là một trong sáu giác quan hay sáu chỗ để nhận biết. Tai là một 
trong sáu sự hòa hợp giữa sáu căn với sáu trần, tai phải hòa hợp với 
âm thanh nghe. Mũi phải hòa hợp với mùi ngữi, một trong sáu sự hòa 
hợp giữa sáu căn với sáu trần. Lưỡi phải hòa hợp với vị được nếm, đây 
là một trong sáu sự hòa hợp giữa sáu căn với sáu trần. Thân phải hòa 
hợp với vật tiếp xúc, đây là một trong sáu sự hòa hợp giữa sáu căn với 
sáu trân. Và Ý phải hòa hợp với pháp được nghĩ đến. 

Đức Phật dạy: “Tự các ông tạo nghiệp thì cũng chính các ông 
chuyển hóa nếu các ông muốn nghiệp tiêu trừ. Không ai có thể khiến 
nghiệp tiêu trừ dùm các ông được. Ta có nhiều loại thuốc, nhưng Ta 
không thể uống dùm cho các ông được.” Như vậy, thu thúc lục căn và 
theo dõi cảm giác của mình là một sự thực tập tốt đẹp. Lúc nào chúng 
ta cũng phải chú tâm tỉnh thức, ghi nhận mọi cảm giác đến với mình, 
nhưng đừng thái quá. Hãy đi, đứng, nằm, ngồi một cách tự nhiên. Đừng 
quá thúc ép việc hành thiển của mình, cũng đừng quá bó buộc chính 
mình vào trong một khuôn khổ định sẵn nào đó. Quá thúc ép cũng là 
một hình thức của tham ái. Hãy kiên nhẫn, kiên nhẫn chịu đựng là điều 
kiện cần thiết của hành giả. Nếu chúng ta hành động một cách tự 
nhiên và chú tâm tỉnh thức thì trí tuệ sẽ đến với chúng ta một cách tự 
nhiên. Hiển nhiên là trong khi thiển tập, sáu căn luôn thanh tịnh, nghĩa 
là tiêu trừ tội cấu từ vô thủy để phát triển sức mạnh vô hạn (như 
trường hợp Đức Phật). Sự phát triển tròn đầy nầy làm cho mắt có thể 
thấy đươc vạn vật trong Tam thiên Đại thiên thế giới, từ cảnh trời cao 
nhất xuống cõi địa ngục thấp nhứt, thấy tất cả chúng sanh trong đó từ 
quá khứ, hiện tại, vị lai, cũng như nghiệp lực của từng cá nhân. 

Trong Lục Căn thì Ý căn có sự nhận thức của tư duy hay tâm suy 
nghĩ (cảnh sở đối của mắt, tai, mũi, lưỡi, thân là do sắc pháp tứ đại đất, 
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nước, lửa, gió hình thành; trong khi cảnh sở đối với ý căn là tâm pháp 
nghĩa là đối với pháp cảnh thì nẩy sinh ra ý thức). Theo Hòa Thượng 
Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” ý căn nhận thức các pháp 
trần, chúng ta biết không phải là thứ gì có thể sờ mó hay nhận thấy 
được như năm căn khác nhận thức năm trần, con mắt nhận thức thế 
giới của màu sắc, hay những sắc trần; lỗ tai có thể nghe được các âm 
thanh, vân vân. Tuy nhiên, tâm nhận thức thế giới của những ý niệm 
và tư tưởng. Căn (Indriya) theo nghĩa đen là “thủ lãnh” hay “Ông chủ”. 
Các sắc chỉ có thể được thấy bằng nhãn căn, chứ không phải bằng tai, 
nghe cũng vậy, phải có nhĩ căn, vân vân. Khi nói đến thế giới của 
những ý niệm và tư tưởng thì tâm căn là ông chủ cai quản lãnh vực tính 
thần nầy. Con mắt không thể nghĩ ra các tư tưởng và tập trung các ý 
niệm lại, nhưng nó là công cụ để thấy các sắc, thế giới của màu sắc. 
Hành giả tu Thiền luôn thu thúc các căn và theo dõi cẩm giác của 
mình là một sự thực tập tốt đẹp vì lúc đó chúng ta đang đóng bớt được 
những cánh cửa dẫn tới luân hồi. Lúc nào chúng ta cũng phải chú tâm 
tỉnh thức, ghi nhận mọi cảm giác đến với mình, nhưng đừng thái quá. 
Hãy đi, đứng, nằm, ngồi một cách tự nhiên. Đừng quá thúc ép việc 
hành thiển của mình, cũng đừng quá bó buộc chính mình vào trong một 
khuôn khổ định sẵn nào đó. Quá thúc ép cũng là một hình thức của 
tham ái. Hãy kiên nhẫn, kiên nhẫn chịu đựng là điều kiện cần thiết của 
hành giả. Nếu chúng ta hành động một cách tự nhiên và chú tâm tỉnh 
thức thì trí tuệ sẽ đến với chúng ta một cách tự nhiên. Bên cạnh đó, tu 
tập thiển định có mục đích hiểu tánh thuần khiết và khách quan trong 
khi quan sát và cố tránh những cảm giác vui, buồn, thương, ghét, thiện, 
ác, ham muốn, hận thù, v.v. Hành giả tu Thiển luôn coi Lục Căn là 
những đối tượng của Thiển Tập. Theo Tỳ Kheo Piyananda trong 
Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, bạn phải luôn tỉnh thức về những 
cơ quan của giác quan như mắt, tai, mũi, lưỡi, thân và sự tiếp xúc của 
chúng với thế giới bên ngoài. Bạn phải tỉnh thức về những cảm nghĩ 
phát sinh do kết quả của những sự tiếp xúc ấy. Mắt đang tiếp xúc với 
sắc. Tai đang tiếp xúc với thanh. Mũi đang tiếp xúc với mùi. Lưỡi đang 
tiếp xúc với vị. Thân đang tiếp xúc với sự xúc chạm. Ý đang tiếp xúc 
với vạn pháp. Theo Kinh Sa Môn Quả trong Trường Bộ Kinh, Đức Phật 
đã dạy về một vị Tỳ Kheo Hộ Trì Các Căn: “Thế nào là vị Tỳ Kheo 
hộ trì các căn? Khi mắt thấy sắc, Tỳ Kheo không nắm giữ tướng chung, 
không nắm giữ tướng riêng. Những nguyên nhân gì, khiến nhãn căn 
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không được chế ngự, khiến tham ái, ưu bi, các ác, bất thiện khởi lên, 
Tỳ Kheo tự chế ngự nguyên nhân ấy, hộ trì nhãn căn, thực hành sự hộ 
trì nhãn căn. Khi tai nghe tiếng, mũi ngửi hương, thân cảm xúc, ý nhận 
thức các pháp, vị ấy không nắm giữ tướng chung, không nắm giữ tướng 
riêng. Nguyên nhân gì khiến ý căn không được chế ngự, khiến tham ái, 
ưu bi, các ác, bất thiện pháp khởi lên, Tỳ Kheo chế ngự nguyên nhân 
ấy, hộ trì ý căn, thực hành sự hộ trì ý căn. VỊ ấy nhờ sự hộ trì cao quý 
các căn ấy, nên hưởng lạc thọ nội tâm, không vấn đục. 


Six Robbers That Lead Senfient Beings 
Goïng Around the the Birth-Death & Rebirth 


L An Overview 0ƒ the Six Robbers That Lead Sentient Beings 

Goïng Around the the Birth-Death & Rebth: 

According to Buddhism, there are six robbers, such as the six 
Senses or sIX sense organs are the match-makers, or medial agents of 
the six robbers. They are six obJects or obJects 0Ÿ six organs of sense, 
1©. SIpht or visible objects, sounds, smell, taste, touch, and Idea, 
thought, or menfal obJects. The six robbers are also likened to the six 
pleasures of the six sense organs. SIX bases of menfal activiftles 
comprise of eye, ear, nose, fongue, body and mind. For Buddhist 
practitioners, the only way to prevent them 1s by not acting with them: 
The eye avoiding beauty, the ear avoiding melodious sound, the nose 
avoiding fragrant scent, the tongue avoiding tasty flavour, the body 
avoiding seductions, and the mind should always control thoughts. 
Besides the above mentioned way of prevention, according to Bikkhu 
Piyananda in The Gems Of Buddhism Wisdom, you must always be 
aware of the sense organs such as eye, ear, nose, tongue and body and 
the contact they are having with the outside world. You must be aware 
of the feelings that are arIsing as a result of this contactf: ey€ 1s now 1n 
contact with forms (rupa), ear 1s now 1n confact with sound, nose 1s now 
1n conatct with smell, tongue 1s now In contact with taste, body 1s now 
In contact with touching, and mind 1s now 1n contact with all things 
(dharma). Practitioners should always try to purify the six senses. The 
sIX Organs and theIr purification In order to develop their unlimited 
power and Interchange (in the case of Buddha). This full development 
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enables the eye to see everything in a great chiliocosm from 1ts highest 
heaven down to Ifs lowest hells and all the beings past, present, and 
future with all the karma of each. Finally, practiioners should also 
supply enough healthy food for the six senses. In other words, food for 
sIx bases of mental acfIviftiles: eye, ear, nose, tongue, body and mind. 
Food for the eyes 1s the sleep; for the ears 1s the sound; for the nose 1s 
the smell; for the tongue 1s the taste; for the body 1s the smooth touch; 
and for the mind 1s the dharma. Buddhist practitioners should always 
remermmber that the sIx senses or six organs of sense are likened to sIx 
wild creatures In confinement and always struggling to escape. Only 
when they are domesficated will they be happy. So 1s It with the six 
senses and the taming power of Buddha-truth. 


IỈ Six EnHữances Are the Six Nobbers That Lead SenHent 
Beings Going Around the the Bừữth-Death & Rebith: 
“Entrance” 1s one of the links in the chain of causation. According 

to Buddhism, six entrances themselves are six doors leading to the path 

of birth-death and rebirth. The six entrances or locations, both the 
organ and the sensation (eye, ear, nose, tongue, body, mind; sight, 
hearing, smell, taste, touch, and perception). The six entrances Or 
locations, both the organ and the sensation (eye, ear, nose, tongue, 
body, mind; sight, hearing, smell, taste, touch, and perception). One of 
the links in the chain of causation. According to the Surangama Sutra, 
book Three, the Buddha reminded Ananda about the six entrances as 
follows: “Ananda! Why do I say the six entrances have theIr origin in 
the wonderful nature of true suchness, the treasury of the Thus Come 

One?” The first entrance ¡is the Eye-Entrance: Anandat Although the 

eye€”s staring causes fatigue, the eye and the fatigue originate In BodhI. 

Sfaring gøives rise to the characteristic of fatigue. Because a sense of 

seeiIng 1s stimulated in the midst of the two false, defiling obJects of 

light and dark, defiling appearances are taken in; this is called the 
nature of seeing. Apart from the two defiling obJects of light and dark, 
this seeing 1s ultmately without substance. Thus, Ananda, you should 
know that seeing does not come from light or dark, nor does 1t come 
forth from the sense organ, nor 1s 1t produced from emptiness. Why? If 
1t came from ligpht, then it would be extinguished when 1t 1s dark, and 
you would not see darkness. If it came from darkness, then it would be 


178 


extInguished when 1t is light, and you would not see light. Suppose 1t 
came from the sense organ, which 1s obviously devoid of light and 
dark, a nature of seeing such as this would have no self-nature. 
Suppose 1t came forth from emptiness. When 1t looks 1n front of you, 1t 
sees the shapes of the defiling dust; turning around, 1t would see your 
sense-organ. Moreover, If It were emptiness Itself which sees, what 
connection would that have with your entrance? Therefore, you should 
know that the eye enance 1s empty and false, since 1t neither depends 
upon causes and conditions for exIstence nor 1s spontaneous In nature. 
The second entrance is the Ear Enirance: Anandal Consider, for 
example, a person who suddenly stops up his ears with two fingers. 
Because the sense-organ of hearing has become fatigued, a sound 1s 
heard In his head. However, both the ears and the fatigue originate in 
Bodhi. Because a sense of hearing 1s stimulated In the midst of the two 
false, defiling obJects of movemernt and stillness, defiling appearances 
are taken; this 1s called the nature of hearing. Apart from the two 
defiling obJects of movement and stillness, this hearing 1s ultimately 
without substance. Thus, Ananda, you know that hearing does not come 
from movement and stillness; nor does 1t come from the sense-organ, 
nor 1s It produced from emptiness. Why? If it came from stillness, 1t 
would be extinguished when there ¡is movement, and you would not 
hear movemernt. Ilf it came from movement, then It would be 
extInguished when there 1s stillness, and you would not be aware of 
this stillness. Suppose 1t came from the sense-organ, which 1s obviously 
devoid of movement and stillness: a nature of hearing such as this 
would have no self-nature. Suppose 1t came from emptiness; emptiness 
would then become hearing and would no longer be emptiness. 
Moreover, would it have with your entrance? Therefore, you should 
know that the ear-entrance 1s empty and false, since 1t neother depends 
upon causes and conditions for existence, nor 1s sponfaneous 1n nature. 
The thừưd entrance is the Nose Enfrance: Anandal Consider, for 
example, a person who inhales deeply through his nose. After he has 
inhaled for a long time it becomes fatigued, and then there 1s a 
sensafion of cold in the nose. Because of that sensation, there are the 
distinctions of penetration and obstruction, of emptiness and actuality, 
and so forth, including all fragrant and stinking vapors. However, both 
the nose and the fatigue orIginate in Bodhi. Because a sense of 
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smelling 1s stimulated in the midst of the two false, defiling obJects of 
penetration and obstruction, defiling appearances are taken In; this 1s 
called the nature of smelling. Apart from the two defiling obJects of 
penetration and obstruction, this smelling 1s ultimately without 
substance. You should know that smelling does not come from 
penetration and obstruction, nor does 1t come forth from the sense- 
Organ, nor 1s it produced from emptiness. Why? lf It came from 
penetration, the smelling would be extinguished when there 1s 
obstruction, and then how could it experience obsfruction? Tf it existed 
because of obstruction, then where there 1s penetration there would be 
no smelling; In that case, how would the awareness of fraprance, 
stench, and other such sensations come into being? Suppose 1t came 
from the sense organ, which 1s obviously devoid of penetration and 
obstruction. A nature of smelling such as this would have no self- 
nature. Suppose 1t came from emptiness; smelling ¡tself would turn 
around and smelÏl your own nose. Moreover, If It were emptiness 1tself 
which smelled, what connection would 1t have with your enfrance? 
Therefore, you should know that the nose-entrance 1s empty and false, 
since 1t neither depends upon causes and conditions for existence nor 1s 
spontaneous 1n nature. The ƒourth entrance is the Tongue Enirance: 
Anandat Consider, for example, a person who licks his lips with his 
tongue. His excessive licking causes fatigue. If the person 1s sick, there 
wIll be a bitter flavor; a person who 1s not sick will have a subtle sweet 
sensation. Sweetness and biterness demonstrate the tongue”s sense of 
taste. When the organ 1s Inacfive, a sense of tastelessness prevalls. 
However, both the tongue and the fatigue originate in Bodhi. Because 
of the two defiling obJects of sweetness and bitterness, as well as 
tastelessness, stimulate a recognition of taste which in turn draws in 
these defiling sensations, it becomes what 1s known as a sense oÝ tasfe. 
Apart from the two defiling obJects of sweetnes and bitterness and 
apart from tastelessness, the sense of taste 1s oripinally without a 
substance. Thus, Ananda, you should know that the perception of 
sweetness, bitterness, and tastelessness does not come from sweetness 
or bit(erness, nor does 1t exist because of tastelessness, nor does 1t arISe 
from the sense organ, nor Is 1t produced from emptiness. Why? If it 
came from sweetness and bitterness, It would cease to exist when 
tastelessness was experienced, so how cold 1t recognize tastelessness? 
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lf it arose from tastelessness, It would vanish when the flavor of 
Ssweefness was tasted, so how could 1t perceive the two fÏavors, sweet 
and bitter? Suppose 1t came from the tongue which 1s obviously devoid 
of defiling obJects sweetness and bitternes and of tastelessness. An 
essence of tasting such as this would have no self-nature. Suppose 1t 
came from emptiness; the sense of taste would be experienced by 
emptiness Instead of by the mouth. Suppose, moreover, that It Was 
emptiness Ifself which tasted, what connection would that have with 
your entrance? Therefore, you should know that the tongue entrance 1s 
empty and false, since It neither depends upon causes and conditions 
for existence, nor 1s It spontaneous In nature. 7£ fiffh entrance ¡s the 
Body Entrance: Ananda! Consider, for example, a person who touches 
his warm hand with his cold hand. If the cold 1s In excess of warmth, 
the warm hand wll become cold; 1f the warmth 1s In excess of the cold, 
his cold hand wIll become warm. So the sensation of warmth and cold 
1s felt through the contact and separation of the two hands. Fatiguing 
confact results 1n the Interpenetration of warmth and cold. However, 
both the body and the fatigue originate in Bodhi. Because a physical 
sensatilon 1s stimulated In the midst of the two defiling obJects of 
separation and union, defiling appearances are taken In; this 1s called 
the awareness of sensation. Apart from the two sets of defiling objects 
of separation and union, and pleasantness and unpleasantness, the 
awareness Of sensation 1s orginally without a substance. Thus, Ananda, 
you should know that this sensation does not come from separation and 
union, nor does 1t exist because of pleasantness and unpleasantness, 
nor does It arise from the sense organ, nor 1s It produced from 
emptiness. Why? If it arose when there was union, it would disappear 
when there was separation, so how could 1t sense the separation? The 
two characteristics of pleasantness and unpleasantness are the same 
way. Suppose 1t came from the sense organ, which 1s obviously devoid 
of the four characterisfics of union, separation, pleasantness, and 
unpleasantness; an awareness of physical sensation such as this would 
have no self- nature. Suppose 1t came from emptiness; the awareness 
of sensatons would be experlenced by emptiness 1Itself, what 
connection would that have with your entrance? Therefore, you should 
know that the body-entrance Is empty and false, since 1t neither 
depends upon causes and conditions for existence, nor 1s spontaneous 
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1n nature. he sixth entrance ¡s the Mind Enfrance: Ananda! Consider, 
for example, a person who becomes so fatigued that he goes to sleep. 
Having slept soundly, he awakens and tries to recollect what he 
experienced while asleep. He recalls some things and forgets others. 
Thus, his upsidedownness goes through production, dwelling, change, 
and extinction, which are taken In and returned to a center habitually, 
each following the next without ever being over taken. This 1s known 
as the mind organ or Intellect. The mind and fatigue are both BodhI. 
The two defiling obJects of production and extinction stimulafe a sense 
of knowing which in turn grasps these Inner sense data, reversing the 
flow of seeing and hearing. Before the flow reaches the ground 1t 1s 
known as the faculty of intellect. Apart from the two sets of dwelling 
obJects of waking and sleeping and of production and extinction, the 
faculty of Iintellect 1s originally without substance. Thus, Ananda, you 
should know that the faculty of intellect does not come from waking, 
sleeping, production, or extinction, nor does 1t arise from the sense 
Organ, nor 1s It produced from emptiness. Why? If it came from waking, 
1t would disappear at the time of sleeping, so how could 1t experlence 
sleep? If it came from production, It would cease to exist at the time of 
extinction, so how could 1t undergo extinction? lf it came from 
extInction 1t would disappear at the time of production, so how could 1t 
know about production? Suppose 1t came from the sense-organ; waking 
and sleeping cause only a physical opening and closing respectively. 
Apart from these two movemernts, the faculty of intellect 1s as 
unsubstantial as flowers in space, because 1t 1s fundamerntally without a 
self-nature. Suppose 1t came from emptiness; the sense of intellect 
would be experienced by emptiness Instead of by the mind. Then what 
connection would that have with your entrance? Therefore, you should 
know that the mind entrance 1s empty and false, since 1t neither 
depends upon causes and conditions for existence, nor 1s spontaneous 
1n nafure. 


HHISix Sense-Organs Can Lead Beimgs to Bừth-Decath @& 
Recbith, But these Very Six Senses Can Bring Beings ífo 
Emancipdtion: 

SIX sense-organs can lead beings to birth-death and rebirth, but 
these very sIx sens-organs can help practice the right way and bring 
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beings to emancipation. Six bases of mental acfIvifles: eye, ear, nose, 
tongue, body and mind. Buddhist practitioners should always remember 
that the six senses or six organs of sense are likened to six wild 
Creatures in confinement and always struggling to escape. Only when 
they are domesticated will they be happy. So 1s It with the siX senses 
and the taming power of Buddha-truth. In daily life, people need to eat to 
SUrVIVe, SIS sense-organs also need food Just like people. Food for sIx 
bases of mental activitles: eye, ear, nose, tongue, body and mind. Food 
for the eyes 1s the sleep; for the ears 1s the sound; for the nose 1s the 
smell; for the tongue 1s the taste; for the body 1s the smooth touch; and 
for the mind 1s the dharma. Zen practitioners should always remember 
that the six senses or six organs of sense are likened to six wild 
Creatures in confinement and always struggling to escape. Only when 
they are domesticated will they be happy. So 1s It with the siX senses 
and the taming power of Buddha-truth. According to Buddhism, the sIx 
Sense-organs are the very six doors leading to birth-death and rebirth, 
but these very six senses are wonderful objJects of meditation practIices. 
According to Bikkhu Piyananda in The Gems Of Buddhism Wisdom, 
you must always be aware of the sense organs such as eye, ear, nose, 
tongue and body and the contact they are having with the outside 
world. You must be aware of the feelings that are arising as a result of 
this contact: eye 1s now In contact with forms (rupa), ear Is now 1n 
contact with sound, nose 1s now 1n conatct with smell, tongue 1s now 1n 
contact with taste, body 1s now In contact with touching, and mind 1s 
now In contact with all things (dharma). Once the six organs and theIr 
pur1fication in order to develop their unlimited power and interchange 
(in the case of Buddha). This full development enables the eye to see 
everything In a great chiliocosm from 1ts highest heaven down to 1fs 
lowest hells and all the beings past, present, and future with all the 
karma of each. 

As for the sense-organ of the mind and conscIousness of mind or 
thought is one of the six vijnanas, a mind which does not depend on any 
of the five sense facultes, but on the immediately preceding 
continuum of mind. Consclousness 1s also one of the five skandhas. 
Buddhism distinguishes eight classes of consciousness. The Íirsf siX are 
the senses of sight, hearing, smell, taste, touch and thought (ntellect). 
While the Intellect creates the 1llusion of a subject 'Ứ' standing apart 
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from and obJect world, 1t 1s not persistently conscious of this 'Ứ. Only 
the seventh class of subconsciousness (manas) 1s this awareness of a 
discrete ego-lI' constant. Manas also acts as conveyor of the seed- 
©essence of sensory experiences to the eighth level of subconsciousness 
(alaya-vijinana), from which, In response to causes and conditions, 
specific seeds' are reconveyed by manas to the sIX senses, 
precIpitating new actions, which In turn produce other 'seeds'. This 
process 1s simultaneous and endless. Mental consciousness apprehends 
not only obJects (form, sound, taste, smell, touch) In the present time, 
but 1t also apprehends obJects in the past and Imagines obJecfs even 1n 
the future. Mental consclousness will go with us from one life to 
another, while the first Íive consclousnesses are our temporary minds. 
Everymans conscIousness or ordinary conscIousness as opposed to that 
of an enlightened person. Everymans conscIousness 1s characterized 
by delusion, 1dentification with an Imaginary separate ego as subJect 
opposed to 'outside' obJects, and, as a result of this, by the three poIsons 
of greed, anger and ignorance. According to Zen Buddhist point of 
View, ordinary consciousness 1s a sick sfate of mind, in which a person 
1S not aware of his true nature or buddha-nature and therefore remains 
1mprisoned 1n the suffering-ridden cycle of le and death until he 
overcomes the deluded sfate of consciousness through enlightenment 
and the realization of the experience of enlightenment in everyday lIfe. 
Mental conscIlousness apprehends not only obJects (form, sound, taste, 
smell, touch) in the present time, but it also apprehends obJects In the 
past and Imagines obJects even In the future. Mental conscIousness wIll 
go with us from one life to another, while the first five consciousnesses 
are our temporary minds. According to Hsuan-Tsang in The Mind-Only 
School, mental conscIousness 1s also related to three kinds of obJects of 
the outer world, three kinds of abilities, and three poInts oŸ view. 


IV. Six Sense-Organs Coordinate With Six Objecfs Leading to 
Bừth-Death & Rebùth, But They Can Also Lead to the 
Treasury 0ƒ the Thus Come One: 

The twelve entrances are twelve entries or places, which include 

SIX Sense-organs (eye, ear, nose, tongue, body, and mind) and six 

obJects which are corresponding to the six senses (forms, sounds, 

Scenfs, fastes, textures, and mental obJects). For non-cultivators, S1x 
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sense-organs coordinate with six obJects can lead to birth-death and 
rebirth, but for diligent cultivators, they can lead them the Treasury of 
the Thus Come Onet, According to the Surangama Sutra, book Three, 
the Buddha explained to Ananda why he said that the twelve places 
were basically the wonderful nature of true suchness, the treasury of 
the Thus Come One. Ƒ?rsí, the Place oƒ the Eye and Form: The Buddha 
taught: “Ananda! Look again at the trees In the Jeta Grove and the 
fountains and pools. What do you think? Do these things come Into 
being because the forms are produced and thus the eyes see, Or 
because the eyes produce the characteristics of form? Ananda! If the 
organ of sight were to produce the characteristics of form, then the 
nature of form would be obliterated when you see emptiness, which 1s 
not form. Once It was obliterated, everything that 1s manifest would 
disappear. Since the characteristics of form would then be absent, who 
would be able to understand the nature of emptiness. The same 1s true 
of emptiness. If, moreover, the defiling obJjects of form were to 
produce the eye”s seeing, then seeing would perish upon looking at 
emptiness, which 1s not form, and once 1t perished, everything would 
disappear. Then who would be able to understand emptiness and form? 
Therefore, you should know that neither seeing nor form nor emptIiness 
has a location, and thus the two places of “form and seeing” are empty 
and false. Their origin 1s not in causes and conditions, nor do theIr 
natures arise spontaneously.” Second, the Place oƒ the Ear and Sound: 
The Buddha taught: “Ananda! Listen again to the drum being beaten In 
the Jeta grove when the food 1s ready. The assembly gathers as the bell 
1S struck. The sounds of the bell and the drum follow one another In 
succession. What do you think? Do these things come Into existence 
because the sound comes to the region of the ear, or because the ear 
goes to the place of the sound? Again, Ananda, suppose that the sound 
comes to the region of the ear. Similarly, when I go to beg for food in 
the city of Shravasti, [ am no longer In the Jeta Grove. If the sound 
defintely goes to the region of Ananda's ear, then neither 
Maudgalyayana nor Kasyapa would hear 1t, and even less the twelve 
hundred and fifty Sramanas who, upon hearing the sound of the bell, 
come to the dining hall at the same time. Again, suppose that the ear 
goes fo the reglon of the sound. Similarly, when Ï return to the ]Jeta 
grove, I am no longer In the city of Sravasti. When you hear the sound 
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of the drum, your ear wIll already have gone to the place where the 
drum 1s beaten. Thus, when the bell peals, you w1ll not hear the sound, 
even the less that of the elephants, horses, cows, sheep, and all the 
other various sounds around you. If there 1s no coming or going, there 
will be no hearing either. Therefore, you should know that neither 
hearing nor sound a location, and thus the two places of “hearing and 
sound” are empty and false. Thelr origin 1s not in causes and conditions, 
nor do their natures arise spontaneously.” Third, the Place oƒ Nose and 
Smeil: The Buddha taught: “Moreover, Ananda, you smell the 
chandana In this censer. You snIff the burning incense burning. When 
one particle of this Iincense 1s lif, it can be smelled simultaneously 
through forty miles around the city of Sravasti. What do you think? Is 
this fragrance produced from the chandana wood? Is it produced In 
your nose? Or does 1t arise within emptiness? Again, Ananda! Suppose 
this fragrance 1s produced from your nose. What 1s said to be produced 
from the nose should come forth from the nose. Your nose 1s not 
chandana, so how can the nose have the fragrance of chandana? When 
you say you smell fragrance, 1t should enter your nose. For the nose to 
emit Íragrance 1s not the meaning of smelling. Suppose 1t 1s produced 
from within emptiness. The nature of emptiness 1s everlasting and 
unchanging, and so the fragrance should be eternally present. What 
need should there to be to rely on burning the dry wood In the censer? 
Suppose 1t 1s produced from the wood. Noe, the nature of this incense 
1s such that 1t gIves off smoke when 1t 1s burned. If the nose smells 1t, 1t 
should be filled with smoke. The smoke rises Into the air, and before 1t 
has reached the distance, how 1s It that the fragrance 1s already being 
smelled at a distance of forty miles? Therefore, you should know that 
neither the fragrance nor the nose”s smelling has a location, and so the 
two places of smelling and fragrance are empty and false. Their origin 
IS nO( 1n causes and conditions, nor do their natures arise 
spontaneously.” Fourth, the Place oƒ the Tongue and Tasite: The 
Buddha taught: “Ananda! 'wice everyday you take your bowl along 
with the rest of the assembly, and among what you receive may be 
things of supreme flavor, such as curds, butter milk, and clariied 
butter. What do you think? Are these flavors produced from emptiness, 
do they come forth from the tongue, or are they produced from the 
food? Again, Ananda, suppose that the flavors came from your tongue; 
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now there 1s only one tongue In your mouth. When that tongue had 
already become the flavor of curds, then it would not change IÍ 1t 
encountered some dark rock-candy. Suppose 1t did not change, that 
would not be what 1s called knowing tastes. Suppose 1t did change, the 
tongue 1s not many substances, and how could one tongue know so 
many tastes? Suppose 1t were produced from the food. The food does 
not have conscIousness; how could 1t know tastes? Moreover, If the 
food 1tself were to recognIze them that would be the same as someone 
else eating. Then what connection would that have with what 1s called 
yOUr recognition of tastes? Suppose It were produced 1n emptiness. 
When you eat emptiness, what flavor does It have? Suppose that 
emptiness had the flavor salt. Then since your tongue was salty, your 
face would also be salty, and likewise everyone 1n the world would be 
like fish In the sea. Since you would be constantly influenced by salt, 
you would never know tastelessness. If you did not recognize 
tastelessness, you would not know anything at all. How could that be 
what 1s called taste? Therefore, you should know that neither flavors 
nor the tongue”s tasting has a location; and, so the two places of tasting 
and flavor are empty and false. Their orlgin Is not In causes and 
conditions, nor do their natures arise spontaneously.” 1h, the Place oƒ 
the Body and Touches: The Buddha taught: “Anandal Early every 
morning you rub your head with your hand. What do you think? When 
there 1s a sensation of the rubbing, where does the ability in the hands 
or 1S It in the head? If it were 1n the hands, then the head would have no 
knowledge of it, and how could that be what 1s called touch? IÝ it were 
1n the head, then the hands would be useless, and how could that be 
what 1s called touch? If each had it, then you, Ananda, would have two 
bodies. If they were two substances, to which would the touch belong? 
The one which was capable of touch would not be the one that was 
touched. The one that was touched would not be the one that was 
capable of touch. Nor should 1t be that the touch came Into being 
between you and emptiness. Therefore, you should know that neither 
the sensation of touch nor the body has a location, and so the two 
places of the body and touch are empty and false. Thelr origin 1s not In 
causes and conditions, nor do their nafures arise spontaneously.” 
Fmally, sixth, the Place oƒ Mind and Dharmas: The Buddha taught: 
“Ananda! Your mind 1s always conditioned by three qualilies, good, 
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bad, and indeterminate, which produce patterns of dharmas. Ananda!l 
Are these dharmas produced by the mind, or do they have a special 
place apart from the mind? Ananda! If they were the mind, the 
dharmas would not be 1ts defiling objects. Since they would not be 
conditions of the mind, how could you say that they had a location? 
Suppose they were to have a special place apart from the mind, then would 
the dharmas themselves be able to know? If they were to have a sense of 
knowing, they would be called a mind. If they were something other than you, 
they would be someone else”s mind, since they are not defiling obJects. If they 
were the same as you, they would be your own mind. But how could your 
mind stand apart from you? Suppose they were to have no sense of knowing; 
yet these defiling objects are not forms, sounds, smells, or tastes; they are 
neither cold nor warmth, nor the characteristic of emptiness. Where would 
they be located? We have established that they are represented in neither 
form nor emptiness; nor 1s 1t likely that they exist somewhere 1n the human 
realm beyond emptiness, for 1f they did the mind could not be aware of them. 
Whence, then, would they aise? Therefore, you should know that neither 
dharmas nor the mind has a location, and, so the two places of mind and 
dharmas are empty and false. The1r origin 1s not in causes and conditions, nor 
do the1r natures arise spontaneously.” 


Nofes: 

(1) The Tathagata-nature, which 1s the fundamental universal nature possessed by all 
the living. The Tathagatagarbha Is the absolute, unitary storehouse of the 
universe, the primal source of all things. The Tathagat treasure house; a synonym 
for the Buddha-nature Iinherent im all beings, the true nature of reality that in 
unenlightened persons 1s obscured by delusion. The realm of the Tathagatagarbha 
which Is another name for the Alayavijnana, Is beyond the views based on the 
1magination of the Sravakas and Pratyekabuddhas and philosophers. 


V. Sense Restraint in Dally Acfviies Means Closing Paths 

Leading to the Birth-Death & Rebith: 

Buddhism teaches practitioners to always contemplate on the sIx 
faculties are the main reasons that cause human beings to fall into 
hells, to be reborn 1n the realm of the hungry ghosts, or animals, asuras, 
devas, or human beInss, etc. In other words, 1ƒ practitioners restraint 
their sis sense-organs In daily activities, 1t Is similar to closing some 
more doors to the rebirth cycle. It is apreeable that the six faculties that 
help us maintain our daily activitles, but they are also the main facfors 
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that bring sufferings and afflictions to our body and mind. They are the 
man agents that cause us to create unwholesome karma, and 
eventually we wIll fall into evil ways because of them. Do not think 
that the eyes are that great, just because they help us see things. It 1s 
exactly because of their help that we gIve rise to all kinds of sufferings 
and afflictions. For Instance, when we see an affractive person of the 
Opposite sex, we become greedy for sex. lf we do not get what we 
want, we wIll be afflicted; and 1f we get what we want, we will also be 
afflicted. The other faculties, ear, nose, tongue, body and mind are the 
same way. They make one øIve rIse to many sufferings and afflictions. 
Therefore, the Buddha advised his disciples thus: “You should cultivate 
unfil you are unaware of heaven above, people In between, and earth 
below.” If we cultivate until the time heaven, earth, people, east, west, 
south, north, etc., can no longer Iimpact our six faculties, then at that 
poInt we are liberated from all hindrances. 

The six sense-organs can be entrances to the hells; at the same 
time, they can be some of the most Important entrances to the great 
enlightenment; for with them, we create karmas and sins, but also with 
them, we can practise the right way. According to the Sangiti Sutta In 
the Long Discourses of the Buddha, there are five roots or faculties 
(indriyani): Eye 1s one of the six senses on which one relies or from 
which knowledge 1s received. Ear Is one of the sIx unions of the six 
sense organs with the six obJects of the senses, the ears 1s In union with 
sound heard. Nose 1s In union with the smell smelt, this 1s one of the six 
unions of the six sense organs with the six obJects of the senses. 
Tongue 1s In union with the taste tasted, this 1s one of the six unions of 
the six sense organs with the six obJects of the senses. Body 1s In union 
with the thing touched, this 1s one of the six unions of the six sense 
organs with the six obJects of the senses. And the mind 1s in union with 
the dharma thought about. 

The Buddha said: “Karma that you have made for yourself can 
only disappear If you want 1t to. No one can make you want 1t to 
disappear. I have many kinds of medicine, but I can”t take 1t for you.” 
Therefore, we should be mindful of 1t throughout the day. But do not 
overdo 1t. Walk, eat, and act naturally, and then develop natural 
mindfulness of what 1s going on within ourselves. To fÍorce our 
mediftation or force ourselves Into awkward patterns 1s another form of 
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craving. Patience and endurance are necessary. IÝ we act naturally and 
are mindful, wisdom will come naturally. It 1s obvious that during 
mediftation, the six organs are closed and purified in order to develop 
therr unlimited power and 1nterchange (in the case of Buddha). Thịis 
full development enables the eye to see everything In a great 
chiliocosm from 1s hipghest heaven down to 1fs lowest hells and all the 
beIngs past, present, and future with all the karma of each. 

In the six sense-organs, thought, the mind-sense, the sixth of the 
senses, the perception of thinking or faculty of thinking or the thinking 
mind. According to Most Venerable Piyadassi In “The Buddha's 
Anclent Path,” faculty of mind recognizes mental obJects, we know, 1s 
not something tangible and perceptible like the other five faculties, 
which recognizes the external world. The eye cognizes the world of 
colors (vanna) or visible obJects, the ear audible sounds, and so forth. 
The mind, however, cognizes the world of ideas and thoughts. Faculty 
of mind literally means “chief” or “lord”. Forms can only be seen by 
the faculty of the eye and not by the ear, hearing by the faculty of the 
ear, and so on. When 1t comes to the world of thoughts and ideas the 
faculty of the mind lord over the mental realm. The eye can not think 
thoughts, and collect Ideas, but 1t 1s Instrumenfal in seeing visible 
forms, the world of colors. 

Buddhist practiloners” s sense restraint Is proper practice for 
during that trne we are closing doors leading to the rebirth cycle. We 
should be mindful of it throughout the day. But do not overdo 1t. Walk, 
eat, and act naturally, and then develop natural mindfulness of what 1s 
goIng on within ourselves. To force our medifation or force ourselves 
ino awkward patterns Is another form of craving. Patience and 
endurance are necessary. lf we act naturally and are mindful, wisdom 
wIll come naturally. Besides, practicing meditation can lead to pure 
and obJective observation and 1s Intended to prevent emotions such as 
Joy, sadness, love, Jealousy, sympathy, antipathy, desire, hatred, ect. 
Zen Practitloners always consider the six senses are obJects of 
medifation practices. According to Bikkhu Piyananda In The Gems Of 
Buddhism Wisdom, you must always be aware of the sense organs such 
as eye, ear, nose, tongue and body and the contact they are having with 
the outside world. You must be aware of the feelings that are arIsing as 
a result of this contact. Eye 1s now In contact with forms (rupa). Ear 1s 
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now In contact with sound. Nose 1s now In conatct with smell. Tongue 
1S ñOW In contact with taste. Body 1s now In contact with touching. Mind 
IS nñOW 1n contact with all thíngs (dharma). According to the 
Samannaphala Sutta In the Long Discourses of the Buddha, the Buddha 
taught about “a guardian of the sense-door.” How does a monk become 
a guardian of the sense-door? Here a monk, on seeing a visible obJect 
with the eye, does not grasp at IS maJor signs or secondary 
characteristics. Because greed and sorrow, evil unskilled states, would 
overwhelm him 1f he dwelt leaving this eye-faculty unguarded, so he 
practises guading 1t, he protects the eye-faculty, develops restraint of 
the eye-faculty. On hearing a sound with the ear...; on smelling an 
odour with the nose...; on tasting a flavour with the tongue...; on 
feeling an obJect with the body...; on thinking a thought with the mind, 
he does not grasp at 1s maJor signs or secondary characteristics, he 
develops restraint of the mind-faculty. He experlences within himself 
the blameless bliss that comes from maintaining this Ariyan guarding 
of the faculties. 
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Chương Mười Ba 
Chapter Thirteen 


Cảnh Nào Khiến Chúng Sanh 
Lăn Trôi Trên Đường Sanh-Tử & Tái Sanh? 


I. Ngoại Cảnh Khiến Chúng Sanh Lăn Trôi Trên Đường 

Sanh-Tử & Tái Sanh: 

Nơi tâm vin vào đó mà chạy theo gọi là cảnh, như pháp là nơi ý 
thức vin vào gọi là pháp cảnh, sắc là nhãn thức vin vào đó gọi là sắc 
cảnh, thanh là nơi nhĩ thức vin vào gọi là thanh cảnh, vân vân. Ngoại 
cảnh giới là cảnh không phải do nội tâm hiện ra, mà từ bên ngoài đến. 
Cảnh là nơi tâm vin vào đó mà chạy theo gọi là cảnh, như pháp là nơi 
ý thức vin vào gọi là pháp cảnh, sắc là nhãn thức vin vào đó gọi là sắc 
cảnh, thanh là nơi nhĩ thức vin vào gọi là thanh cảnh, vân vân. Không 
bị ngoại cảnh chi phối, đó chính là có tu. Ngược lại, nếu bị ngoại cảnh 
chuyển, ấy là đọa lạc. Nói cách khác, đây có thể được xem như một 
trong những nguyên nhân chính khiến cho chúng sanh lăn trôi trong 
sanh tử và tái sanh. 

Ngoại cảnh còn là điều kiện hay hoàn cảnh bên ngoài khiến cho 
người ta làm việc ác. Tất cả những trở ngại và bất toàn không do 
những điều kiện bên ngoài, mà là do tâm tạo. Nếu chúng ta không có 
sự tỉnh lặng nội tâm, không có thứ gì bên ngoài có thể mang lại hạnh 
phúc cho chúng ta. Các cảnh giới riêng biệt khác nhau, cũng là biệt 
cảnh tâm sở (tâm sở của những cảnh riêng biệt). Theo Duy Thức Học, 
biệt cảnh là những ý tưởng hay trạng thái tâm thức khởi lên khi tâm 
được hướng về những đối tượng hay điều kiện khác nhau. Theo Pháp 
Tướng Tông, biệt cảnh là những yếu tố của tâm sở bao gồm năm thứ: 
dục, thắng giải, niệm, định và huệ. Theo Lạt Ma Anarika Govinda, 
người Phật tử cũng như hành giả không tin rằng có thế giới bên ngoài 
hiện hữu độc lập, riêng biệt mà bản thân họ có thể len vào trong 
những mãnh lực của nó. Đối với họ, thế giới bên ngoài và bên trong 
nội tâm chỉ là hai mặt của cùng một khuôn vải; trong đó những sợi chỉ 
của mọi động lực và biến cố của mọi hình thái của ý thức và đối tượng 
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của nó cùng dệt thành một màng lưới bất khả phân ly, màng lưới của 
những tương quan vô tận và điều kiện hóa lẫn nhau. 

Ngoại cảnh giới là cảnh không phải do nội tâm hiện ra, mà từ bên 
ngoài đến. Hoặc có hành giả thấy Phật, Bồ Tát hiện thân thuyết pháp, 
khuyến tấn khen ngợi. Hoặc có hành giả đang khi niệm Phật, thoạt 
nhiên tâm khai, thấy ngay cõi Cực Lạc. Hoặc có hành giả đang tịnh 
niệm thấy chư thần tiên đến, chắp tay vi nhiễu xung quanh tổ ý kính 
trọng, hoặc mời đi dạo chơi. Hoặc có hành giả thấy các vong đến cầu 
xin quy-y. Hoặc có hành giả khi mức tu cao, bị ngoại ma đến thử thách 
khuấy nhiễu. Trường hợp thấy Phật hay thấy hoa sen, có phải là cảnh 
ma chăng? Kỳ thật, nếu nhân quả phù hợp, thì quyết không phải là 
cảnh ma. Bởi tông Tịnh Độ thuộc về “Hữu Môn,” người niệm Phật khi 
mới phát tâm, từ nơi tướng có mà đi vào, cầu được thấy Thánh cảnh. 
Đến khi thấy hảo tướng, đó là do quả đến đáp nhân, nhân và quả hợp 
nhau, quyết không phải là cảnh ma. Trái lại, như Thiền tông, từ nơi 
“Không Môn” đi vào, khi phát tâm tu liền quét sạch tất cả tướng, cho 
đến tướng Phật tướng Pháp đều bị phá trừ. Bậc thiền sĩ không cầu thấy 
Phật hoặc hoa sen, mà tướng Phật và hoa sen hiện ra, đó là nhân quả 
không phù hợp. Quả không có nhân mà phát hiện, đó mới chính là 
cảnh ma. Cho nên người tu thiển luôn luôn đưa cao gươm huệ, ma đến 
giết ma, Phật đến giết Phật, đi vào cảnh chân không, chẳng dung nạp 
một tướng nào cả. 

Theo Pháp Tướng Tông, đối tượng của thế giới bên ngoài in hình 
bóng vào tâm thức gồm có ba loại cảnh. Theo Giáo Sư Junjiro 
Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, thì thuyết về ba loại 
cảnh có thể là xuất xứ từ Na Lan Đà. Những bài kệ thông dụng của 
Pháp Tướng Tông lại hầu như có nguồn gốc từ Trung Hoa, như sau: 

“Tâm cảnh bất tùy tâm. 
Độc ảnh duy tùy kiến. 
Đái chất thông tình bản. 
Tánh chủng đẳng tùy ưng.” 

Bài kệ nầy giải thích bằng cách nào mà ba loại cảnh liên hệ với 
nhiệm vụ chủ thể và bản chất nguyên bản ngoại tại. Bạn có thể điên 
đầu trong khi tìm hiểu vì sao Duy Thức Học lại có cái gọi là “thực thể 
nguyên bản.” Thực ra, đừng quên rằng mặc dù nó là thực thể ngoại tại, 
nó lại là cái biểu lộ ra ngoài từ nơi thức. Đệ bát A Lại Da thức tự nó 
không phải là thực thể cố định không thay đổi; nó luôn luôn biến 
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chuyển từng sát na, và được huân tập hay ghi nhận ấn tượng bằng tri 
nhận và hành động, nó trở thành tập quán và hiệu quả trong sự biểu lộ 
ngoại tại. Nó giống như dòng nước chảy không bao giờ dừng lại ở một 
nơi nào trong hai thời hạn tiếp nối nhau. Và chỉ duy có dựa vào sự liên 
tục của dòng nước ta mới có thể nói về “dòng sông.” Thứ nhất là Tánh 
Cảnh, nghĩa là tri nhận tức thời, nghĩa là đối tượng có bản chất nguyên 
bản và trình bày nó như là chính nó, cũng như năm đối tượng giác 
quan, sắc, thinh, hương, vị, xúc, được tri nhận như vậy. Tiền ngũ thức 
và đệ bát A Lại Da thức, tri nhận đối tượng theo cách nầy. Thứ nhì là 
Đối Chất Cảnh. Đối tượng có một bản chất nguyên bản nhưng lại 
không được tri nhận đúng y như vậy. Khi đệ thất Mạt Na Thức nhìn lại 
nhiệm vụ chủ thể của đệ bát A Lại Da Thức, nó xem thức nây như là 
ngã. Nhiệm vụ chủ thể của A Lại Da đệ bát thức có bản chất nguyên 
bản, nhưng nó không được đệ thất Mạt Na Thức nhìn thấy y như vậy, 
và chỉ được xem như là ngã, mà thực tại thì chỉ là ảo giác vì nó không 
phải là ngã. Thứ ba là Độc Ảnh Cảnh, hay là ảo giác. Hình bóng chỉ 
xuất hiện tự nơi tưởng tượng và không có hiện hữu thực sự. Lẽ dĩ 
nhiên, nó không có bản chất nguyên bản, như một bóng ma vốn không 
có hiện hữu. Chỉ có trung tâm giác quan thứ sáu hoạt động và tưởng 
tượng ra loại cảnh nầy. 

Tu tập thiển giúp cho tâm chẳng những không bị phiển toái bởi 
ngoại cảnh nữa, mà còn giúp cho hành giả giảm thiểu cơ hội lăn trôi 
trong sáu nẻo. Một đối tượng vật thể có gây phiển toái hay không 
thường thường tùy thuộc vào trạng thái tâm hơn là vào chính đối tượng 
đó. Nếu chúng ta cho rằng nó là phiển toái, thì nó phiền toái. Nếu 
chúng ta không cho rằng nó phiền toái thì nó khôg phiên toái. Tất cả 
đều tùy thuộc vào trạng thái tâm. Thí dụ như đôi khi trong thiển quán 
chúng ta bị tiếng động quấy nhiễu. Nếu chúng ta nương theo và mắc 
kẹt vào chúng, chúng sẽ quấy rối thiển quán của chúng ta. Tuy nhiên, 
nếu chúng ta dứt bổ chúng khỏi tâm của chúng ta ngay khi chúng vừa 
mới khởi lên, thì chúng sẽ không tạo sự quấy nhiễu. Nếu chúng ta luôn 
đòi hỏi một cái gì đó từ cuộc sống, thì chúng ta sẽ không bao giờ thỏa 
mãn. Nhưng nếu chúng ta chấp nhận cuộc đời là cái mà chúng ta đang 
là hay đang có, thì chúng ta sẽ luôn biết đủ. Có người tìm hạnh phúc 
trong vật chất; người khác lại cho rằng có thể có hạnh phúc mà không 
cần đến vật chất. Tại sao lại như vậy? Bởi vì hạnh phúc là một trạng 
thái của tâm, không thể đo được bằng số lượng tài sản. Nếu chúng ta 
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biết đủ với những gì chúng ta đang là hay đang có, thì chúng ta sẽ luôn 
có hạnh phúc. Ngược lại nếu chúng ta không hài lòng với những gì 
chúng ta đang là hay đang có, thì bất hạnh luôn ngự trị trong ta. Tham 
dục không có đáy, vì dù đổ vào bao nhiêu thì tham dục vẫn luôn trống 
rỗng. Kinh Tứ Thập Nhị Chương dạy: “Một kẻ đầy tham dục dù sống 
trên trời cũng không thấy đủ; một người đã lìa tham dục dù phải ở dưới 
đất vẫn thấy hạnh phúc.” 


II Nội Cảnh Là Tác Nhân Chính Khiến Chúng Sanh Lăn Trôi 

Trên Đường Sanh- Tử & Tái Sanh: 

Nội cảnh giới cũng gọi là tự tâm cảnh giới, vì cảnh giới nầy không 
phải từ bên ngoài vào, mà chính do nơi công dụng trong tâm phát hiện. 
Những người không hiểu rõ lý “Vạn pháp duy tâm” cho rằng tất cả 
cảnh giới đều từ bên ngoài đến, là lối nhận định sai lầm và đây cũng 
là một trong những nguyên nhân chính khiến cho chúng sanh lăn trôi 
trên con đường sanh tử và tái sanh. Bởi khi hành giả dụng công đến 
mức tương ưng, dứt tuyệt ngoại duyên, thì chủng tử của các pháp tiềm 
tàng trong tạng thức liền phát ra hiện hạnh. Với người niệm Phật trì 
chú, thì công năng của Phật hiệu và mật cú đi sâu vào nội tâm, tất gặp 
sự phản ứng của hạt giống thiện ác trong tạng thức, cảnh giới phát hiện 
rất là phức tạp. Các cảnh ấy thường hiện ra trong giấc mơ, hoặc ngay 
trong khi tỉnh thức lúc đang dụng công niệm Phật. Nhà Phật gọi trạng 
thái nầy là “A Lại Da Biến Tướng.” Trong giấc mơ, nếu do chủng tử ác 
phát hiện, hành giả hoặc thấy các loài sâu trong mình bò ra, hoặc thấy 
nơi thân có loại nhiều chân giống như bò cạp, rết, mỗi đêm mình gở ra 
năm bảy con; hoặc thấy các loài thú ma quái, cảnh tượng rất nhiều 
không tả xiết được! Đại khái người nhiều nghiệp tham nhiễm, bổn xẻn, 
hiểm độc, thường thấy tướng nam nữ, rắn rết, hoặc dị loại sắc trắng. 
Người nhiều nghiệp sân hận, thường thấy cọp beo, hoặc dị loại sắc đỏ. 
Người nhiều nghiệp si mê, thường thấy loài súc vật, sò ốc, hoặc đị loại 
sắc đen. Tuy nhiên, đây chỉ là ước lược, không phải tất cả đều nhứt 
định như thế. Nếu do chủng tử lành phát hiện, hành giả thấy cây cao 
hoa lạ, thắng cảnh tươi tốt trang nghiêm, mành lưới châu ngọc; hoặc 
thấy mình ăn các thứ thơm ngon, mặc đồ trân phục, ở cung điện báu, 
hay nhẹ nhàng bay lướt trên hư không. Tóm lại, trong tâm của chúng 
sanh có đủ chủng tử mười pháp giới; chủng tử lành hiện thì thấy cảnh 
Phật, Bồ Tát, Nhơn, Thiên; chủng tử ác hiện thì thấy cảnh tam đồ tội 
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khổ. Như người kiếp trước có tu theo ngoại đạo, thường thấy mình 
phóng ra luông điển, hoặc xuất hồn đi dạo chơi, tiếp xúc với các phần 
âm nói về chuyện thạnh suy, quốc sự. Hoặc có khi tâm thanh tịnh, 
trong giấc mơ thấy rõ việc xãy ra đôi ba ngày sau, hay năm bẩy tháng 
sẽ đến. Đại khái người đời trước có tu, khi niệm Phật liền thấy cảnh 
giới lành. Còn kẻ nghiệp nhiều kém phước đức, khi mới niệm Phật 
thường thấy cảnh giới dữ; trì niệm lâu ngày ác tướng mới tiêu tan, lần 
lượt sẽ thấy điểm tốt lành. Về cảnh trong khi thức, nếu hành giả dụng 
công đến mức thuần thục, có lúc vọng tình thoạt nhiên tạm ngưng, thân 
ý tự tại. Có lúc niệm Phật đến bốn năm giờ, nhưng tự thấy thời gian rất 
ngắn như khoảng chừng đôi ba phút. Có lúc đang trì niệm, các tướng 
tốt lạ hiện ra. Có lúc vô ý, tinh thần bỗng nhiên được đại khoái lạc. Có 
lúc một động một tịnh, thấy tất cả tâm và cảnh đều không. Có lúc một 
phen thấy nghe, liền cảm ngộ lý khổ, không, vô thường, vô ngã, dứt 
tuyệt tướng ta và người. Những tướng trạng như thế nhiều không thể tả 
xiết! Những cảnh tướng như thế gọi là nội cảnh giới hay tự tâm cảnh 
giới, do một niệm khinh an hiện ra, hoặc do chủng tử lành của công 
đức niệm Phật trì chú biến hiện. Những cảnh nầy thoạt hiện liền mất, 
hành giả không nên chấp cho là thật có rồi để tâm lưu luyến. Nếu sanh 
niệm luyến tiếc, nghĩ rằng cảnh giới ấy sao mà nhẹ nhàng an vui, sao 
mà trang nghiêm tốt đẹp, rồi mơ tưởng khó quên, mong cho lần sau lại 
được thấy nữa, đó là điểm sai lầm rất lớn. Cổ nhân đã chỉ trích tâm 
niệm nầy là “gải trước chờ ngứa.” Bởi những cảnh tướng ấy do sự dụng 
công đắc lực tạm hiện mà thôi, chớ không có thật. Nên biết khi người 
tu dụng công đến trình độ nào tự nhiên cảnh giới ấy sẽ hiện ra. Ví như 
người lữ hành mỗi khi đi qua một đoạn đường, tất lại có một đoạn cảnh 
vật sai khác hiển lộ. Nếu như kẻ lữ hành chưa đến nhà, mà tham luyến 
cảnh bên đường không chịu rời bước, tất có sự trở ngại đến cuộc hành 
trình, và bị bơ vơ giữa đường chẳng biết chừng nào mới về đến nhà an 
nghỉ. Người tu cũng như thế, nếu tham luyến cảnh giới tạm, thì không 
làm sao chứng được cảnh giới thật. Thẳng như mơ tưởng đến độ cuồng 
vọng, tất sẽ bị ma phá, làm hư hại cả một đời tu. Kinh Kim Cang nói: 
“Phàm có những tướng đều là hư vọng; nếu thấy các tướng chẳng phải 
tướng, tức thấy Như Lai.” (phàm sở hữu tướng giai thị hư vọng; nhược 
kiến chư tướng phi tướng, tức kiến Như Lai). “Có những tướng” không 
phải “những tướng có” thuộc về pháp hữu vi sanh diệt, bởi các tướng 
ấy chẳng tự bảo rằng mình có hay không, thật hay giả, chỉ do kẻ chưa 
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ngộ đạo lý động niệm phân biệt, chấp cho là có, không, thật, giả, nên 
mới thành ra hư vọng. Đến như bậc tham thiển khi nhập định, thấy định 
cảnh mênh mang rỗng không trong suốt, tự tại an nhàn, rồi sanh niệm 
ưa thích; hay khi tổ ngộ được một đạo lý cao siêu, rồi vui mừng chấp 
giữ lấy, cũng đều thuộc về “có tướng.” Và đã “có tướng” tức là có hư 
vọng. “Thấy các tướng” là thấy những tướng lành, dữ, đẹp, xấu, dơ, 
sạch, có, không, Phật, chúng sanh, cho đến cảnh ăm ấm, sáu trần, vân 
vân, “chẳng phải tướng,” nghĩa là thấy mà đừng chấp trước cũng đừng 
phủ nhận, cứ để cho nó tự nhiên. Tại sao không nên phủ nhận? Bởi các 
tướng tuy hư huyễn, nhưng cũng chẳng phải là không; ví như bóng 
trăng đáy nước, tuy không phải thật có, nhưng chẳng phải không có 
tướng hư huyễn của bóng trăng. Cho nên trong khi tu, nếu thấy các 
tướng hiện, đừng lưu ý, cứ tiếp tục dụng công; ví như người lữ hành, 
tuy thấy cảnh bên đường, nhưng vẫn tiến bước để mau về đến nhà. 
“Tức thấy Như Lai” là thấy bản tánh Phật, hay thấy được đạo vậy. 

Tóm lại, từ các tướng đã kể trên, cho đến sự nhứt tâm, lý nhứt tâm, 
đều là nội cảnh giới. Cảnh giới nầy có hai phương diện là Tương Tự 
Chứng” và Phần Chứng. Cảnh tương tự là tạm thấy rồi liền mất. Cảnh 
phần chứng là một khi được tất được vĩnh viễn, vì đã chứng ngộ được 
một phần chân như. Không luận nội cảnh hay ngoại cảnh, nếu là tương 
tự đều không phải là chân cảnh giới, mà gọi là thấu tiêu tức, nghĩa là 
không thấu được một phần tin tức của chân tâm. Người thật phát lòng 
cầu giải thoát, chớ nên đem tướng thấu tiêu tức nhận làm chân cảnh 
giới. Thấu tiêu tức ví như cảnh trời âm u râm tối, hốt nhiên có trận gió 
thối làm mây đen tạm tan, hé ra một chút ánh thái dương, kế đó mây 
đen lại che khuất. Lại như người xưa cọ cây lấy lửa, trước khi lửa bật 
lên, tất có tướng khói phát hiện. Chân cảnh giới ví như ánh thái dương 
sáng suốt giữa trời trong tạnh, và như lúc cọ cây đã lấy được lửa. Tuy 
nhiên, cũng đừng xem thường thấu tiêu tức, vì có được tướng nầy, mới 
chứng minh xác thực có chân cảnh giới. Nên từ đó gia công tinh tấn, thì 
chân cảnh giới mới không xa. Hành giả tu Phật, nhất là người tại gia, 
nên luôn nhớ rằng sáu nẻo xoay vần không mối hở, vô thường ập đến 
vạn duyên buông. Tu tập thiền giúp cho tâm chẳng những không bị 
phiển toái bởi nội cảnh, mà còn giúp cho hành giả giảm thiểu cơ hội 
lăn trôi trên đường sanh tử và tái sanh. 
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What States or ObJectfs Cause Sentient Beings to 
Drƒf im the Path oƒ Bừth-Death & Rebirth? 


L  External States or Q@bjecfts Cause Sentient Beings to DrỤt in 
the Path oƒ Bưth-Death & Rebth: 

A prospect, reglon, territory, surroundinss, views, circumstances, 
environment, area, field, sphere, environments and conditions, 1.e. the 
sphere of mind, the sphere of form for the eye, of sound for the ear, 
etc. External realms are realms which are not created by the mind, but 
come from the outside. A prospect, region, territory, surroundings, 
VIeWS, Circumstances, environment, area, field, sphere, environmenfts 
and conditions, 1.e. the sphere of mind, the sphere of form for the eye, 
of sound for the ear, etc. If you can remain unperturbed by external 
states, then you are currently cultivating. On the contrary, 1Ý you are 
turned by external states, then you wIll fall. In other words, this can be 
considered one of the maJor causes that lead beings keep drifting in the 
path of birth-death and rebirth. 

External states are also external conditlons or cIrcumstances which 
stir or tempt one to do evil. Problems and dissatisfaction do not develop 
because of external conditions, but from our own mind. If we don't 
have Internal peace, nothing from outside can bring us happiness. 
According to the Mind-Only theories, different realms mean the ideas, 
or mental states which arlse according to the various obJects or 
conditions toward which the mind 1s directed. According to the Fa- 
Hsiang School, this group of elements falls under the general category 
of “mental function” which has five elements: desire, verification, 
recollection, meditation, and wisdom. According to Lama Anarika 
Govinda, the Buddhist as well as a Zen practitioner does not believe In 
an independent or separate existing external world Into those dynamic 
forces he could Insert himself. The external world and his Internal 
world are for him only two sides of the same fabric, in which threads of 
all force and of all events, of all forms of conscIousness and of thetr 
obJects are woven Into an Inseparable net of endless, mutually 
conditioned relations. 

External realms are realms which are not created by the mind, but 
come from the outside. For example, some practiioners might see 
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Buddhas and Bodhisattvas appearing before them, preaching the 
Dharma, exhorting and praising them. Others, while reciting the 
Buddhaˆs name, suddenly experlence an awakening and immediately 
see the Land of Ultimate Bliss. Some practitloners, in the midst of theIr 
pure recitation, see deites and Immortals arrive, Join hands and 
circumambulate them respectfully, or invite them for a leisurely stroll. 
Still other practiloners see “wandering souls of the dead” arrive, 
seeking to take refuge with them. Yet others, having reached a high 
level in theIr practice, have to endure challenges and harassment from 
external demons. In case of seeing the Buddhas and lotus blossoms 1s If 
not to see demonic apparitlons? If cause and effect coincide, these are 
not “demonic realms.” Thịs 1s because the Pure Land method belongs 
to the Dharma Door of Existence; when Pure Land practitioners first 
develop the Bodhi Mind, they enter the Way through forms and marks 
and seek to view the celestial scenes of the Western Pure Land. When 
they actually witness these auspIcious scenes, I† Is only a matter of 
effects corresponding to causes. If cause and effect are In accord, how 
can these be “demonic realms?” In the Zen School, on the other hand, 
the practitioner enters the Way through the Dharma Door of Emptiness. 
Right from the beginning of his cultivation, he wipes out all marks, 
even the marks of the Buddhas or the Dharma are destroyed. The Zen 
practitioner does not seek to view the Buddhas or the lotus blossoms, 
yet the marks of the Buddhas or the lotus blossoms appear to him. 
Therefore, cause and effect do not correspond. For something to 
appear without a corresponding cause ¡is Iindeed the realm of the 
demons. Thus, the Zen practitioner always holds the sword of wisdom 
aloft. If the demons come, he Kkills the demons; I1f the Buddha comes, 
he Kkills the Buddha, to enter the realm of True Emptiness 1s not to 
tolerate a single mark. 

According to the Dharmalaksana, the obJects of the outer world 
(visaya), which throw shadows on the mind-face are of three kinds. The 
theory of three kinds of the obJect-domain may have originated from 
Nalanda, but the four-line memorial verse current in the school 1s 
probably of Chinese origin. It runs as follow: 

“The object of nature does not follow the mind (subJective). 
The subJect may be good or evIl, 
But the obJect 1s always neutral. 
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The mere shadow only follows the seeing (subJectIve). 
The obJect 1s as the subJect Imagines. 

The obJect with the original substance. 

The character, seed, etc, are VariOuS aS OCCaSIOnS requ1re. 
The obJect has an original substance, 

But the subJect does not see It as 1t 1s.” 

Thịs four-line verse explains how the three kinds of the obJect- 
domain are related to the subJective function and the outer original 
substance. One may be puzzled In understanding how an 1dealism can 
have the so-called original substance. We should not forget that though 
1f 1s an outer subsfance 1t 1s after all a thing manifested out of ideation. 
The eiphth, the Alaya-consclousness Ifself, is not an unchangeable 
fixed substance (dravya), but 1s 1tself ever changing Instantaneously 
(Ksanika) and repeatedly; and, being “perfumed" or having Impresslons 
made upon 1t by cognition and action, it becomes habituated and 
efficlenf in manifestation. It 1s like a current of water which never stOps 
at one place for two consecutive momens. Ít is only with reference to 
the continulity of the stream that we can speak of a river. Let examine 
these three kinds of object-domain. First, ObJect domain of nature or 
Immediate perception. The obJect that has the original substance and 
pr©sents 1t as 1f 1s, Just as the five obJects of the sense, form, sound, 
smell, taste and touch, are perceived as they are. The first Íive sense- 
conscIousnesses and the eighth, the store-conscIousness, perceive the 
obJect In this way. Second, ObJect-domain with the original substance. 
The obJect has an original substance and yet Is not perceived as 1t 1s. 
When the seventh, the thought-center, looks at the subJective function 
of the eighth, the store-center, It considers that 1t 1s self or ego. The 
subJective function of the eiphth, the store-center, has 1s original 
substance or enfity, but 1t 1s not seen as If 1s by the seventh 
ConscIousness and 1s regarded to be self or an abiding ego, which 1s In 
reality an 1llusion since 1t 1s not self at all. Third, ObJect-domain of 
mere shadow or illusion. The shadow-Image appears simply from one”s 
own Imagination and has no real existence. Of course, 1t has no original 
substance as a ghost which does not exist at all. Only the six sense- 
center, functions on 1t and imagines It to be. 

Meditation practice not only helps our menfal intelligence or spIrIt 
of mind be no longer troublesome with external things, but also helps 
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practitioners reducing chances of drifting ¡1n the six paths. Whether 
something obJective 1s troublesome or not often depends on the state of 
mind rather than the obJect 1tself. If we think that It 1s trouble, then If 1s 
trouble. If we do not think that 1t 1s trouble, then 1t 1s not trouble. 
Everything depends on the mind. For example, sometimes during 
medifation we are Interrupted by outside noises. If we dwell on them 
and cling to them, they wIll disturb our meditation, but 1Ÿ we dismiss 
them from our minds as soon as they arise, then they will not cause a 
disturbance. If we are always demanding something out of our life, 
then we wIll never be content. But If we accept life as 1t 1s, then we 
know_ contentment. Some people seek happiness through material 
things; other people can be happy wIthout many material things. Why? 
Because happiness 1s also a state of mind, not a quantiftive measure of 
pOSSessions. lf we are satisfied with what we are and have now, then 
we are happy. But If we are not satisiied with what we are and have 
now, that is where unhappiness dwells. The desire 1s bottomless, 
because no matter how much 1s put 1nfo 1t, 1t can never be filled up, 1t 
always remains empty. The Sutra In Forty Two Chapters taught: 
“Though a person filled with desires dwells in heaven, still that 1s not 
enouph for him; though a person who has ended desire dwells on the 
ground, still he 1s happy.” 


II. Internal Realms Are Major Agents for Sentient Beings Keep 

Drffing in the Path oƒ Birth-Death & Rebth: 

Internal realms are also called “realms of the Self-Mind” because 
they do not come from outside, but develop from the mind. Those who 
do not clearly understand the truth that “the ten thousand dharmas are 
created by the mind,” think that all realms come from the outside. Thịs 
1S wrong and this 1s also one of the maJor causes that lead beings keep 
drifting in the path of birth-death and rebirth. When the practitioner 
reaches the stage of mutual Interpenetraton of mind and realms, 
completely severing external conditions, the seeds of latent dharmas In 
the Alaya consciousness suddenly manifest themselves. For the 
Buddha Rectitation or mantra-chanting practitioner, the power of the 
Buddha's name or the mantra penetrates deep Into the mind, eliciting a 
reaction from the wholesome or evil seeds In the Alaya conscIousness. 
The realms that result are very complex and usually appear In dreams, 
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or even when the practitioner Is awake and sfriving to recIte the 
Buddha's name. In Buddhism, this condition 1s called “Changing 
manifesfations of the Alaya conscIousness.” In the dreaming scenes, If 
the events or scenes result from evil seeds, the practitioner may see 
VarIOUS Specles of worms crawling out of his body, or wItness himself, 
night after night, removing from his body six or seven loathsome 
creatures with many limbs, such as scorplons or centipedes. Or else, he 
may see various specIes of wild animals and or spirits or ghosts. Such 
realms are Innumerable and cannot al be described. In gemral, 
individuals sreatly afflicted with greed, who are miserly and wicked, 
usually see marks of men and women, snakes and serpents and odd 
species with white features and forms. Those harboring a great deal of 
anger and resentment usually see tigers and leopards or strange specIes 
with red forms and features. Those who are heavily deluded usually 
see domestic animals, clams, oysters, snails or different species with 
black forms and features. The above, however, 1s merely IndicatIve; 1t 
does not mean that everything will be exactly as described. If the 
scenes In his dream come from good wholesome seeds, the practitioner 
sees tall trees and exotic flowers, beautiful scenery, bright adorned 
with nets of pearls. Or else, he sees himself eating succulent, fragrant 
food, wearing ethereal garments, dwelling In palaces of diamonds and 
other precious substances, or flying hiph in open space. Thus, In 
summary, all the seeds of the ten Dharma Realms are found In the 
minds of sentilent beings. lf wholesome seeds manifest themselves, 
practiioners view the realms of Buddhas, Bodhisattvas, human, and 
celestial beings; 1f evil karma 1s manifested, they wiftness scenes from 
the wretched three Evil Paths. Hf the cultivator has followed externalist 
ways In past lives, he usually sees his body emitting electric waves, Or 
his soul leaving the body to roam, meeting demons, ghosfts and the like, 
to điscuss politics and the rise and fall of countries and empires. Ôn the 
other hand, when the practitioner”s mind 1s pure, he will know In his 
dreams about eventfs that wIll occur three or fours days, or seven or 
eight months, hence. In general, those who have cultivated In preVIous 
lives wIll Iimmediately see auspicilous realms when reciting the 
Buddhaˆs name. Those with heavy karma, lacking merit and virtue, will 
usually see evil realms when they begin Buddha Recitation. In time, 
these evil omens will disappear and gradually be replaced with 
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auspIcIous omens. lf the practitioner”s efforts have reached a high 
level, there are times during his walking hours when all deluded 
feelings suddenly cease for a while, body and mind being at ease and 
Íree. At other times, the practitloner may recite for four or five hours 
but feel that the time was very short, perhaps two or three minutes. Ôr 
else, at times during recitation, wholesome omens will appear. At other 
times, unconsciously, his mind experlences great contentment and 
bliss. Sometimes, he realizes for a split second that mind and realm are 
both empty. At other times, Just by hearing or seeing something once, 
he becomes awakened to the truth of suffering, emptiness, 
1mpermanence and No-Self, completely severing the marks of self and 
others. These occurrences are too numerous fo be fully describedl! 
VisIonary scenes such as the above, called “internal realms” or “realms 
of the Self-Mind,” have theIr origin In a thought of peace and stillness, 
or are caused by wholesome seeds generated by Buddha or Mantra 
Recitation. They appear suddenly and are lost immediately. The 
practitioner should not be attached to them, thinking that they are real, 
nor should he remember them fondly. It 1s an exteme mistake to 
develop nostalgia for them, thinking how ethereal, calm and peaceful, 
beautiful and well-adorned they were, they day-dream about them, 
unable to forget them, longing for their reappearance. The ancients 
have criticized such thoughts as “scratching in advance and waiting for 
the Itch.” This 1s because these scenes have their origin In dilipent 
exertion and appear temporarily. They have no true existence. We 
should realize that when the practitioner exerts a certain level of 
efforts, the scenes and features particular to that level wIll appear 
naturally. Take the example of a traveller who views different scenery 
as he passes along various stretches of the road. If he has not reached 
home, yet develops such an attachment and fondness for a particular 
scene along the road that he refuses to proceed, his travel will be 
1mpeded. He will then be helplessly lost in the midst of his Journey, not 
knowing when he will finally return home to rest. The practItiOner 1s 
like that traveller; If he becomes attached to and fond of temporary 
realms and scenes, he will never attain the true realms. Were he to 
dream of them to the point of Iinsanifty, he would be destroyed by 
demons and wasfe an entire lifetime of practicel The Diamond Sutra 
states: “Everything In this world that has marks 1s 1llusory; to see marks 
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as not marks 1s fo see the Tathagata.” Everything that has marks refers 
here to compounded, conditioned dharmas. Tose marks canot be said 
either to exist or not to exist, or (to be true or false. Delusion arise 
precisely because unenlightened sentient beings discriminate, become 
attached and think that these marks exiIst or do not exIst are reaÏ or are 
false. Even the fondness which some Zen practitloners develop for 
samadhi, upon entering concentration and experiencing this immense, 
empty, still, transparent, peaceful and free realm, falls Into the 
category of “having marks.” The same 1s true when these practItIoners, 
once awakened to a certain lofty, transcendental principle, Joyfully 
grasp at 1t. Once there are marks, there 1s delusion. “lo see marks” 
means to see such marks as auspIcIous or evil, good or bad, dirty or 
clean, existent or non-existent, Buddha or sentient beings, even the 
realms of the Five Skandas or the Six Dusts, etc. “As not marks”” means 
seeing but neither becoming attached to nor reJecting them, Just letting 
everything be. Why should we not reJect them? It 1s because makrs, 
while illusory, are not non-existent. This 1s not unlike the reflection of 
the moon In the water. Although the reflected moon 1s not real, this 
does not mean that there 1s no 1llusory mark of moonlight. Therefore, If 
we see marks appear while we are cultivating, we should disregard 
them and redouble our efforts, Just like the traveller, who views varied 
scenery en route but must push forward to reach home quickly. “lo see 
the Tathagata” 1s to see the original Buddha Nature, to see the Way. 

In summary, all states of mind, from those described above to the 
state of one-pointedness of mind, belong to the category of “internal 
realms.” These realms have two aspects: “Attainment-like” and 
“Partial attainment.” “Attainment-like” realms appear temporarily and 
disappear Iimmediately. “Partial attainmenf” realms are those that once 
achieved, we have forever, because we have actually attained a part of 
True Thusness. Regardless of whether it 1s internal or external, If 1t 1s 
“attainment-like” 1t 1s not a True Realm; It is merely a full 
understanding of some of the manifestatons of the True Mind. 
Practiloners who truly seek liberation should not confuse these 
aspects, taking attainmenr-like marks for the True Realm. Attainment- 
like marks are like a dark, leaden sky which suddenly clears, thanks to 
the winds which temporarily push away the dark clouds, letting a few 
rays of sunlight through before the sky becomes overcast again. They 
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also resemble the “mark” of smoke Just before the fire that people used 
to get when they rubbed two pieces of wood together. The True Realm 
can be likened to the bright sunlight in a clear and calm sky. It 1s like 
rubbing pIeces of wood together and already having fire. However, we 
should not underestimate attainment-like marks, as they demonstrate 
the genuine existence of the True Realm. lí, from that level, we 
diligently redouble our efforts, the True Realm 1s not that far away 
after all. Buddhist practitioners, especially lay people, should always 
remember that born and reborn endlessly In the six realms, when 
1mpermanence surges we must let go everything. Medifation practice 
not only helps our mental Intelligence or spirit of mind be no longer 
troublesome with internal things, but also helps practitioners reducing 
chances of drifting in the path of birth-death and rebirth. 


Nofes: 

(I) Tương Tự Chứng: I) Bổ Tát ở ngôi Thập Tín được giác thể tương tự như Thủy 
Giác: Bodhisattva-attainment of bodhi in action of the ten faiths; 2) Địa vị Bồ Tát 
trong tam thập vị là Thập Trụ, Thập Hành và Thập Hồi Hướng, đã phát ra trí tuệ 
giống như chân trí để chế phục phiển não. Tương Tự Tức Phật, nghĩa là đem thực 
chứng đến gần chân lý tương tự như ở giai đoạn vô lậu thực sự (dựa vào quán lực 
tương tự mà phát chân trí và thấy tánh Phật. Đây là giai đoạn thứ tư trong sáu giai 
đoạn phát triển của Bồ Tát được nói rõ trong Thiên Thai Viên Giáo, đối lại với 
sáu giai đoạn phát triển hay Lục Vị của Biệt Giáo — The approximate 
enlightenment which In the ten grounds, or síages or periods in Bodhisattva- 
wisdom, ten necessary activiiles of a Bodhisattva, ten kinds of dedications 
expounded by the Buddha of past, present and future approximates to perfect 
enlightenment by the subjection of all illusion; 3) Giác được tri kiến và tư hoặc mà 
ha được chúng, loại thứ hai trong Tứ Giác đã nói trong Khởi Tín Luận: The 
second of the four Intelligences or apprehensions mentioned In the Awakening of 
Faith. The semblance stage (similarty in form with the Buddha), or approximation 
Of truth and ifs progressive experlential proof. This 1s the fourth of the six stag©s Of 
Bodhisattva developments as defined im the T”ien-T”ai Perfect or Final Teaching, 
1n contrast with the ordinary six developmenfs as found In the Differentiated or 
Separated School. 
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Chương Mười Bốn 
Chapter Fourteen 


Năm Thứ Ác Khiến Chúng Sanh Mãi 
Xoay Vần Trong Sáu Nẻo Đường Trần 


Theo Phật giáo, ác là điều bất thiện. Từ thời khởi thủy, tư tưởng 
phật giáo đã tranh luận rằng những hành động vô luân là kết quả của 
vô minh, khiến cho chúng sanh tham dự vào các hành động dẫn đến 
những hậu quả xấu cho họ. Vì vậy điều ác trong Phật giáo chỉ là vấn 
để thứ yếu, sẽ bị triệt tiêu khi khắc phục được vô minh. Định nghĩa của 
tội lỗi và xấu ác theo giáo điển: những hành động xấu ác là những 
hành động đưa đến khổ đau và hậu quả được nhận biết như là nỗi đau 
đớn cho chúng sanh kinh qua. Có năm loại ác trên thế gian nầy khiến 
chúng sanh cứ mãi xoay vâng trong sáu nẻo đường trần. Thứ nhất là 
Tàn bạo: Mọi sinh vật, ngay cả các loài côn trùng, chiến đấu nhau. 
Mạnh hiếp yếu, yếu lừa mạnh; cứ thế mà đánh nhau và bạo tàn với 
nhau. Thứ nhì là Lừa gạt và thiếu thành thật: Không còn lăn mề (tôn ti 
trật tự) đúng đắn giữa cha con, anh em, chồng vợ, bà con lão ấu. Hễ có 
địp là trục lợi và lừa gạt nhau, không còn ưu tư gì đến thành tín. T ba 
là Thái độ xấu ác dẫn đến bất công và xấu ác: Không còn lăn mé về 
hạnh kiểm của nam nữ. Mọi người đều muốn có tư tưởng xấu ác của 
riêng mình, từ đó dẫn đến những tranh cãi, đánh nhau, bất công và xấu 
ác. Thứ tư là Không tôn trọng quyên lợi của người khác: Người ta có 
khuynh hướng không tôn trọng quyền lợi của người khác, tự tâng bốc 
thối phổng mình lên bằng công sức của người khác, làm gương xấu về 
hạnh kiểm, bất công trong lời nói, lừa gạt, phỉ báng và lợi dụng người 
khác. Thứ năm là Xao lãng nhiệm vụ: Người ta có khuynh hướng xao 
lãng bổn phận của mình đối với người khác. Họ chỉ nghĩ đến sự thoải 
mái cho riêng mình, và quên mất đi những ân huệ mà họ đã nhận do 
đó gây ra sự khó chịu cho người khác cũng như đưa đến những bất 
công. 
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Fe Evils That Cause Senfient Beings 
Keep Goïng Around this Worldly World 


According to Buddhism, evil means unwholsome. From the earliest 
period, Buddhist thought has argued that Iimmoral actions are the result 
Of Ipnorance (avidya), which prompts beings to engage In actions 
(Kkarma) that wIll have negafive consequences for them. Thus evil for 
Buddhism 1s a second-order problem, which 1s eliminated when 
Ipnorance 1s overcome. The definition of sin and evil 1s pragmatic: evil 
actions are those that result in suffering and whose consequences are 
perceived as painful for beings who experience them. There are Íive 
evils that cause sentIent beings keep going around the six paths of the 
worldly world. The ƒfirst evil is Cruelfy: Every creature, even Insectfs, 
strives against one another. The strong attack the weak; the weak 
deceive the strong; everywhere there is fighting and cruelty. 7e 
$econd evil is Deception and lack 6ƒ Sincerify: There 1s a lack of a clear 
demarcation between the rights of a father and a son, between an elder 
brother and a younger; between a husband and a wife; between a 
senior relative and a younger. Ôn every occasion, each one desires to 
be the highest and to profit off others. They cheat each other. They 
don't care about sincerity and trust. The third evil is Wicked behavior 
that leads to Injustice and wickedness: There 1s a lack of a clear 
demarcation as to the behavior between men and women. Everyone at 
times has Iimpure and lasvicious thoughts and desires that lead them 
Iinto questionable acts and disputes, fighting, InJustice and wickedness. 
The ƒourth evil is Disrespect the rights oƒ others: There 1s a tendency 
for people to disrespect the rights of others, to exaggerate their own 
1mportance at the expense of others, to set bad examples of behavior 
and, being unJust In their speech, to deceive, slander and abuse others. 
The HỊth evil is to neglect their dufies: The 1s a tendency for people to 
neglect their duties towards others. They think too mụuch of their own 
comfort and their own desires; they forget the favors they have 
received and cause annoyance to others that offen passes Into great 
1nJustice. 
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Chương Mười Lăm 
Chapter F[fIeen 


Những Con Ma Độc 
Của Sáu Nẻo Luân Hồi 


Theo Phật giáo, ma là kẻ xấu ác, là những chướng ngại trên bước 
đường tu tập. Bất cứ luyến ái, chướng ngại hay ảo tưởng nào lôi kéo sự 
chú tâm tu tập của mình. “Ma” tiếng Phạn gọi là mara, Tàu dịch là 
“sát,” bởi nó hay cướp của công đức, giết hại mạng sống trí huệ của 
người tu. Ma gồm tất cả các chúng sanh ngăn trở con đường chân 
chánh. Ma dân nghĩa là những kẻ đi theo Ma. Chúng có năng lực đến 
nỗi chúng có thể xuất hiện liên tục trước mắt những người nỗ lực thực 
hiện chánh đạo, cám dỗ và quấy rối họ. Ma dân âm mưu gây trở ngại 
và hăm dọa những người nỗ lực tu theo chánh đạo. “Ma” cũng chỉ cho 
những duyên phá hoại làm hành giả thối thất đạo tâm, cuồng loạn mất 
chánh niệm, hoặc sanh tà kiến làm điều ác, rồi kết cuộc bị sa đọa. 
Những việc phát sanh công đức trí huệ, đưa loài hữu tình đến niết bàn, 
gọi là Phật sự. Các điều phá hoại căn lành, khiến cho chúng sanh chịu 
khổ đọa trong luân hồi sanh tử, gọi là ma sự. Người tu càng lâu, đạo 
càng cao, mới thấy rõ việc ma càng hung hiểm cường thạnh. 

Ma cũng là còn được gọi là độc, cấu hay Chướng, là những thứ độc 
hại hay những món phiền não lớn. Đây là những thứ ác căn bản gắn 
liền trong đời sống khởi sanh đau khổ. Phật giáo xem đây là những con 
rắn độc cần phải được buông bỏ. Độc bao gồm lời nói đắng cay, nghịch 
pháp hay pháp trái duyên. Độc còn là chất độc của tham dục hay sự 
nhiễm uế của tham dục. Độc dục hay ái độc làm tổn hại cho việc tu 
hành Phật pháp. Ngoài ra, si độc, một trong tam độc, sự độc hại của 
ngu si (ngu sỉ chẳng những hại mình mà còn hại người, chẳng những 
não loạn mình mà còn não loạn người khác); và xúc độc hay sự độc 
hại của xúc chạm, từ ám chỉ đàn bà. Theo Đức Phật, có bốn thứ độc 
trong thân thể, hay bốn con rắn độc trong giỏ ám chỉ tứ đại trong thân 
thể (tạo nên thân thể con người). Ý nói tứ đại đất, nước, lửa, gió có thể 
làm tổn hại con người. Tam Độc còn được gọi là Tam Cấu hay Tam 


208 


Chướng, là ba con ma độc hại hay ba món phiền não lớn. Đây là những 
thứ ác căn bản gắn liền trong đời sống khởi sanh đau khổ. 

Phiển não có rất nhiều, nói rộng thì đến 84 ngàn, nói hẹp thì có 10 
loại phiển não gốc. Đây là mười con ma độc hại trong cuộc sống tu 
hành. Mười con ma độc này chẳng những gây phiền chuốc não cho ta, 
mà còn ngăn chận không cho chúng ta hưởng được hương vị thanh 
lương giải thoát. Con Ma Độc Thứ Nhất Là “Tham Lam”: Tham lam là 
sợi dây trói tham ái và chấp thủ buộc chúng ta vào ngục tù sanh tử. 
Nói cách khác, tham ái là gốc rễ ngăn cẩn chúng ta không phát sanh 
động lực từ bổ sanh tử, mà còn là một trong những yếu tố chính trói 
buộc chúng ta vào sanh tử. Để đối trị tham ái, hãy thiển quán về sự bất 
tịnh của thân xác. Khi chúng ta bị ràng buộc vào một người nào chẳng 
hạn, hãy quán sát người ấy chỉ là một cái túi đựng những thứ ô uế. Khi 
ấy sự tham ái và chấp thủ của chúng ta sẽ giảm thiểu. Con Ma Độc 
Thứ Nhì Là “Sân Hận”: Sân hận hay giận dữ là tâm bị dao động mạnh 
khi thấy một cái gì khó chịu. Đối tượng của giận dữ có thể là những 
hữu tình hay vật vô tri; khi chúng ta vướng mắc vào chúng thì tâm 
chúng ta hoàn toàn bối rối, bị quấy rầy và chúng ta chỉ muốn làm hại 
chúng mà thôi. Tai hại của sự giận dữ thật lớn, vì nó có thể phá tan 
những công đức của chúng ta. Chính sự giận dữ làm cho người ta giết 
hại, đánh đập và đâm chém lẫn nhau. Con Ma Độc Thứ Ba Là “Sỉ 
Mê”: Si Mê có nghĩa là vô minh hay bất giác là ngược lại với sự hiểu 
biết. Trong đạo Phật, vô minh là không biết, không thấy, không hiểu, 
không am tường chân lý, vân vân. Người nào bị vô minh che lấp thì 
dầu cho mắt sáng mà cũng như mù, vì người ấy không thấy bản chất 
thật của vạn hữu, không am tường chân lý nhân quả, vân vân. Vô minh 
là gốc rễ của mọi khổ đau phiền não. Con Ma Độc Thứ Tư Là “Kiêu 
Mạn”: Kiêu mạn là quan niệm tự thổi phông mình lên. Khi chúng ta 
nhìn xuống từ một đỉnh núi thì mọi sự ở dưới thấp đều như nhỏ lại. Khi 
chúng ta tự cho mình cao hơn thiên hạ, và có một cái nhìn tự thổi 
phồng mình lên, tức là chúng ta tự khoác lên cho mình một sắc thái cao 
vượt. Thật khó cho một người mang tánh kiêu mạn tu tập, vì dù cho vị 
thầy có dạy gì cho người ấy cũng không lợi ích gì. Sự kiêu ngạo nghĩa 
là sự kiêu căng sai lầm, nghĩ rằng mình đúng dù mình sai trái, nghĩ 
rằng mình giỏi dù trên thực tế mình dở tệ. Kiêu mạn cũng có nghĩa là 
tự phụ do cái ảo tưởng cho rằng mình thông hiểu những øì người khác 
khó mà hiểu được. Sự kiêu ngạo là một trong những chướng ngại chính 
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trong việc tu tập của chúng ta. Trong khi tu đạo, chúng ta cần phải có 
đủ trí huệ chân chánh. Người có trí huệ chân chánh không bao giờ tự 
khen ngợi chính mình và hủy báng người khác. Những con người ấy 
không bao giờ nói mình thanh cao, còn người khác thì tệ hại, bần tiện. 
Trong đạo Phật, những kẻ ngã mạn, tự khen mình chê người không còn 
đường tiến tu, tuy họ sống mà như đã chết vì họ đã đi ngược lại với 
đạo đức của một người con Phật. Con Ma Độc Thứ Năm Là “Hoài 
Nghi”: Nghi nghĩa là không tin hay không quyết định được. Hoài nghi 
có nghĩa là hoài nghi về mặt tinh thần. Theo quan điểm Phật giáo thì 
hoài nghi là thiếu khả năng tin tưởng nơi Phật, Pháp, Tăng. Hoài nghi 
là một trong những căn bản phiền não gây ra đau khổ. Một trong năm 
chướng ngại mà người ta phải trút bỏ trên đường nhập Thánh. Thuật 
ngữ “Vichikiccha” là từ Nam Phạn (Pali) là phối hợp của “Vi”, có 
nghĩa là không, và “cikiccha” có nghĩa là thuốc chữa. Thật vậy, một 
người ở ở trong tình trạng hoài nghi thật sự là một con người đang bị 
một chứng bệnh tàn khốc nhất, trừ khi anh ta buông bỏ mối hoài nghi 
của mình, bằng không anh ta vẫn phải tiếp tục lo âu và đau khổ về 
chứng bệnh tàn khốc nầy. Bao lâu con người còn phải chịu tình trạng 
khó chịu tinh thần nầy, tình trạng lưỡng lự không quyết đoán được nầy, 
con người ấy sẽ vẫn tiếp tục có thái độ hoài nghi về mọi việc mà điều 
nầy được xem là bất lợi nhất cho việc tu tập. Các nhà chú giải giải 
thích tâm triển cái nầy như là sự không có khả năng quyết định điều gì 
một cách rõ rệt, nó cũng bao gồm cả sự hoài nghi về khả năng có thể 
chứng đắc các thiển nữa. Nghi ngờ là chuyện tự nhiên. Mọi người đều 
bắt đầu với sự nghi ngờ. Chúng ta sẽ học được ở sự hoài nghi nhiều 
điều lợi lạc. Điều quan trọng là đừng đồng hóa mình với sự hoài nghi. 
Nghĩa là đừng chụp lấy nó, đừng bám víu vào nó. Dính mắc và hoài 
nghi sẽ khiến chúng ta rơi vào vòng lẩn quẩn. Thay vào đó, hãy theo 
dõi toàn thể tiến trình của hoài nghi, của sự băn khoăn. Hãy nhìn xem 
ai đang hoài nghi. Hoài nghi đến và đi như thế nào. Làm được như vậy, 
chúng ta sẽ không còn là nạn nhân của sự hoài nghi nữa. Chúng ta sẽ 
vượt ra khỏi sự nghi ngờ và tâm chúng ta sẽ yên tỉnh. Lúc bấy giờ 
chúng ta sẽ thấy mọi chuyện đến và đi một cách rõ ràng. Tóm lại, hãy 
để cho mọi sự bám víu, dính mắc của chúng ta trôi đi; chú tâm quan 
sát sự nghi ngờ; đó là cách hiệu quả nhất để chấm dứt hoài nghi. Chỉ 
cần đơn thuần chú tâm quan sát hoài nghi, hoài nghi sẽ biết mất. Con 
Ma Độc Thứ Sáu Là “Tà Kiến”: Theo Phật giáo, tà kiến là không thừa 
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nhận nhân quả, không theo Phật pháp, một trong ngũ kiến và thập ác. 
Tà kiến này khởi lên từ quan niệm lầm lẫn về bản chất thật của sự 
hiện hữu. Trong thời Đức Phật còn tại thế, có ít nhất là 62 tà kiến 
ngoại đạo. Phật giáo nhấn mạnh trên thuyết nhân quả. Hiểu được 
thuyết nhân quả là đã giải được phần lớn câu hỏi về nguồn gốc của 
khổ đau phiển não. Không hiểu hay không chịu hiểu thuyết nhân quả 
là một loại tà kiến trong Phật giáo. Theo Đức Phật, chúng sanh phải 
chịu đựng khổ đau phiền não vì tham lam, sân hận và si mê, và nguyên 
nhân của những điều độc hại này chẳng những là vô minh mà còn do 
tà kiến nữa. Tà kiến cũng có nghĩa là phủ nhận sự hiện hữu của hiện 
tượng và bám vào chủ nghĩa hoàn toàn hủy diệt, nghĩa là khi chết là 
chấm dứt tất cả, đối lại với chủ trương cho rằng thân tâm là thường trụ 
bất diệt; cả hai đều là tà kiến. Con Ma Độc Thứ Bảy Là “Sát Sanh”: 
Đây là một trong mười ác nghiệp, giết hại mạng sống của loài hữu 
tình. Theo Đức Phật và Phật Pháp của Hòa Thượng Narada, sát sanh là 
cố ý giết chết một chúng sanh. Trong Phạn ngữ, “Panatipata,” pana có 
nghĩa là đời sống tâm vật lý của một chúng sanh. Xem thường đời 
sống, tiêu diệt, cắt đứt, ngăn chận sức tiến của năng lực một đời sống, 
không cho nó tiếp tục trôi chảy là panatipata. Pana còn có nghĩa là cái 
gì có hơi thở. Do đó tất cả những động vật, kể cả loài thú, đều được 
xem là sát sanh. Cây cỏ không được xem là “sinh vật” vì chúng không 
có phần tinh thần. Tuy nhiên, chư Tăng Ni cũng không được phép hủy 
hoại đời sống của cây cỏ. Giới nầy không áp dụng cho những cư sĩ tại 
gia. Theo giáo thuyết nhà Phật thì giết người là phạm trọng giới, giết 
bất cứ loài sinh vật nào cũng đều phạm khinh giới. Tự vẩn cũng đưa 
đến những hình phạt nặng nể trong kiếp lai sanh. Con Ma Độc Thứ 
Tám Là “Trộm Cắp”: Trộm cắp là lấy bất cứ thứ gì mà không được 
cho bởi chủ nhân hay trộm cắp cũng sai ngay cả về mặt pháp lý. Đạo 
hay Trộm Cắp, một trong bốn trọng tội trong Phật giáo. Trộm cắp là 
lấy những gì mà người ta không cho, kể cả việc không đóng thuế hay 
tiền lệ phí mà mình phải trả, hay mượn đồ mà không trả, hay lấy 
những vật dụng từ sở làm để dùng cho cá nhân mình. Vị Tỳ Kheo hay 
Tỳ Kheo Ni nào trộm cắp hay xâm phạm tài sản của người khác, dù là 
của tư hay của công, đều phạm một trong bốn giới Rơi Rụng. Vị ấy 
không còn xứng đáng làm Tăng hay làm Ni trong giáo đoàn nữa. Con 
Ma Độc Thứ Chín Là “Dâm Dục”: Dâm là giới thứ ba trong ngũ giới 
cho hàng tại gia, cấm ham muốn nhiều về sắc dục hay tà hạnh với 
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người không phải là vợ chồng của mình. Giới thứ ba trong mười giới 
trọng cho hàng xuất gia trong Kinh Phạm Võng, cắt đứt mọi ham muốn 
về sắc dục. Người xuất gia phạm giới dâm dục tức là phạm một trong 
tứ đọa, phải bị trục xuất khỏi giáo đoàn vĩnh viễn. Vị Tỳ Kheo hay Tỳ 
Kheo Ni nào làm việc dâm dục, dù với người nữ hay người nam, dù có 
hay không có sự đồng ý của người này, vị ấy phạm vào giới thứ nhất 
của bốn giới Rơi Rụng. Vị này không còn xứng đáng làm một Tỳ Kheo 
hay Tỳ Kheo Ni trong Tăng đoàn hay Ni đoàn nữa. VỊ Tỳ Kheo nào 
chủ ý dâm dục mà nói với người nữ hoặc người nam nên có quan hệ 
tình dục với mình, vị ấy phạm giới Tăng thân giải cứu. Vị Tỳ Kheo Ni 
nào có chủ ý dâm dục, với người nam hay người nữ, là phạm một trong 
tám giới Rơi Rụng. VỊ ấy không còn xứng đáng làm Tỳ Kheo Ni và 
không thể tham dự vào những sinh hoạt của giáo đoàn nữa. Dùng lời 
nói hay cử chỉ có tác dụng kích động dâm tính, là phạm giới Rơi Rụng 
thứ bảy. Bảo rằng mình sẵn sàng trao hiến tình dục cho người kia, là 
phạm giới Rơi Rụng. Con Ma Độc Thứ Mười Là “Nói Dối”: Nói dối có 
nghĩa là nói thành lời hay nói bằng cách gật đầu hay nhún vai để diễn 
đạt một điều gì mà chúng ta biết là không đúng sự thật. Tuy nhiên, khi 
nói thật cũng phải nói thật một cách sáng suốt kết hợp với tâm từ ái. 
Thật là thiếu lòng từ bi và u mê khi thật thà nói cho kẻ sát nhân biết 
về chỗ ở của nạn nhân mà hắn muốn tìm, vì nói thật như thế có thể 
đưa đến cái chết cho nạn nhân. Theo Kinh Pháp Cú, câu 306, Đức Phật 
dạy: “Thường nói lời vọng ngữ thì sa đọa; có làm mà nói không, người 
tạo hai nghiệp ấy, chết cũng đọa địa ngục.” 


Poisonous Dermmons 0ƒ the 
Six Paths oƒ Ñe-Incarnation 


According to Buddhism, demons or maras are any delusions or 
Íorces of distraction. “Demons” are called “mara” In Sanskmt. In 
Chinese, the word has connotation of “murderer” because demons 
usually plunder the virtues and murder the wisdom-life of cultIvators. 
Devil or “mara” includes all creatures that obstruct the riphteous way. 
Mara”s people means the followers of the devil. They have such great 
powers that they may appear In succession before those who endeavor 
to realize the righteous way, lead them Into tempfation, and confuse 
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them. These devilish people conspire to obstruct and Intimidate those 
who try to practice the righteous way. “Demons” also represent the 
destructive condiions or ¡nfluences that cause practitloners tO 
retrogress 1n their cultivation. Demons can render cultivators Insane, 
making them lose their right thought, develop erroneous views, commIt 
evil karma and end up sunk in the lower realms. These activities which 
develop virtue and wisdom and lead sentient beings to Nirvana are 
called Buddha work. Those activitles which destroy øood roofs, causing 
senfient beings to suffer and revolve In the cycle of Birth and Death, 
are called demonic actions. The longer the practitioner cultivates, and 
the higher his level of attainment, the more he discovers how wicked, 
cunning and powerful the demons are. 

Demons are also also called poisons, defilements or hindrances. 
These polsons are sources of all passions and delusions. The 
fundamenral evils inherent in life which give rise to human suffering. 
Buddhism considers these poIsons as poisonous snakes that need be let 
go. The three poIsons are regarded as the sources of all illusions and 
earthly desires. They pollute people”s lives. Men worry about many 
things. Poisons include harsh or stern words, misleading teaching. 
Poisons are also the turbidity of desire or the contamination of desire. 
The poison of desire or love which harms devoton to Buddhist 
practices. Besides, the polison of delusion, one of the three poIsons, and 
the poison of touch, a term applied to woman. According to the 
Buddha, there are four poIsons 1n our body, or four poisonous snakes In 
a basket which Iimply the four elements In a body (of which a man Is 
formed). The four elements of the body, earth, water, fire and wind 
which harm a man by theIr variation, 1.e. increase and decrease. Three 
Poisons or three sources of all passions and delusions. The fundamental 
evils inherent In life which give rise to human suffering. The three 
demons or poIsons are regarded as the sources of all illusions and 
earthly desires. They pollute people”s lives. 

Men worry about many things. Broadly speaking, there are 84,000 
worrles. But after analysis, we can say there are only 10 serious ones 
which are ten disturbers of the religlous life. Ten poisons do not only 
cause our afflictions, but also prevent us from tasting the pure and cool 
flavor of emancipation (Hberation). The First Poisonous Mara ¡s 
“Lusf”: Lust 1s the string of craving and attachment confines us to 
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samsara”s prison. In other words, craving and attachment are not only 
roofs that prevent us from being sufficilently moved to renounce 
samsara, but they are also two of the main things that bind us to 
samsara. In order to overcome craving and attachment, we should 
contemplate on the Iimpurity of the body. When we are attached to 
someone, for example, consider how that person 1s Just a sack full of 
six kinds of filthy substances. Then our attachment and craving will 
diminish. The Second Poisonous Mara ¡s “Anger”: Anger 1s the highly 
disturbed aspect of the mind that arises when we see something 
unpleasant. The obJects of anger could be sentient beings or Inanimate 
obJects; when we Involve ourselves with them they completely disturb 
and torment our mind and we wish to harm them. Anger does great 
damage, for 1t can destroy our root merifs as 1f they had been burnt In a 
fire. Anger Is responsIble for people taking lives, beating or stabbing 
others. The Third Poisonous Mara ¡s “lgnorance”: Ignorance 1s the 
opposite of the word “to know'. In Budhdism, ignorance means “not 
knowing”, “not seeing”, “not understanding”, “being unclear”, and so 
forth. Whoever 1s dominated by ignorance 1s like a blind person 
because the eyes are shut, or not seeing the true nature of obJects, and 
not undersfanding the truths of cause and effect, and so on. [gnorance 1s 
the root of all sufferings and afflictons. The Fourth Poisonous Mara ¡s 
“Pride”: Pride 1s the inflated opinion oŸ ourselves and can manifest In 
relation to some good or bad obJect. When we look down from a high 
mounfain, everyone below seems to have shrunken in size. When we 
hold ourselves to be superior to others, and have an inflated opinion of 
ourselves, we take on a superlor aspect. It 1s extremely difficult to 
develop any good qualities at all when one has pride, for no matter 
how much the teacher may teach that person, 1t wIll do no good. 
Haughtiness means false arrogance, thinking oneself correct In spIte of 
one”s wrong conduct, thinking oneself 1s good 1n spite of oneˆ”s very bad 
1n reality. Haughtiness also means arrogance and conceit due fo one”s 
1lusion of having completely understood what one has hardly 
comprehended at all. Haughtiness 1s one of the main hindrances In our 
cultivation. In cultivating the Way, we must have genuine wisdom. 
Those who have genuine wisdom never pralse themselves and 
disparage others. These people never consider themselves the purest 
and loftiest, and other people common and lowly. In Buddhism, those 
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who praise themselve have no future In their cultivation of the Way. 
Even though they are still alive, they can be considered as dead, for 
they have gone agaInst their own consclence and Integrity. The Fựth 
Poisonous Mara ¡is “Doubf”: Doubt signifies sprritual doubt, from a 
Buddhist perspective the inability to place confidence in the Buddha, 
the Dharma, the Sangha, and the training. Doubt, as wavering 
uncertainty, a hindrance and fetter to be removed. One of the mula- 
klesa, or root causes of suffering. Skepticism, one of the five 
hindrances one must eliminate on entering the steam of saints. 
Vịchikiccha 1s a Pali term, a combination of “vi”, means without; and 
“cIkiccha” means medicine. One who suffers from perplexity 1s really 
suffering from a đire disease, and unless he sheds his doubts, he will 
confinue to worry over and suffer from this Illness. As long as man 1s 
subJect to this mental 1tch, this sitting on the fence, he will conftinue to 
take a skeptical view of things which 1s most detrimenftal to mental 
ability to decide anything definitely; it also includes doubt with regard 
to the possIbility of attaining the jhanas. Doubting 1s natural. Everyone 
starfs with doubts. We can learn a great deal from them. What Is 
1mportant 1s that we do not identify with our doubts. That 1s, do not get 
caught up In them, letting our mind spin In endless circles. Instead, 
watch the whole process of doubting, of wondering. See who If 1s that 
doubts. See how doubts come and go. Then we wIll no longer be 
victimized by our doubts. We will step outside of them, and our mind 
wIill be quiet. We can see how all things come and go. Let go of our 
doubts and simply watch. This 1s how to end doubting. The Sixth 
Poisonous Mara ¡s “Wrong Views”: According to Buddhism, perverted 
(wrong) views are views that do not accept the law of cause and effect, 
not consistent with the dharma, one of the five heterodox opInions and 
ten evils. This view arlses Írom a misconceptlon of the real 
characteristic of existence. There were at least sixty-two heretical 
VIews (views of the externalist or non-Buddhist views) 1n the Buddha”s 
time. Buddhism emphasizes on theory of causation. Understanding the 
theory of causation means to solve most of the question of the causes 
of sufferings and afflicions. Not understanding or refuse of 
understanding of the theory of causation means a kind of wrong view In 
Buddhism. According to the Buddha, sentient beings suffer from 
sufferings and afflictilons because of dersires, aversions, and delusion, 
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and the causes of these harmful actions are not only from Ignorance, 
but also from wrong views. Wrong views also means holding to the 
view of total annihilation, or the view that death ends life, or world- 
extInction and the end of causation, 1n contrast with the view that body 
and soul are eternal, both views being heterodox. The philosophic 
doctrine that denies a substantial reality to the phenomenal universe. 
The Seventh Poisonous Mara ¡is “Kiling”: Thịs 1S one oŸ the ten kinds 
of evil karma, to kill living beings, to take life, kill the living, or any 
conscIous being. According to The Buddha and His Teaching, written 
by Most Venerable Narada, killing means the intentional destruction of 
any living being. The Pali term pana strictly means the psycho-physical 
life pertaining to oneˆs particular existence. The wanton destruction of 
this life-force, without allowing 1t to run 1s due course, 1s panatipata. 
Pana also means that which breathes. Hence all animate beings, 
including animals, are regarded as pana. Plants are not considered as 
“living beings” as they possess no mind. Monks and nuns, however, are 
forbidden to destroy even plant life. This rule, it may be mentioned, 
does not apply to lay-followers. According to the Buddhist laws, the 
taking of human life offends agaInst the maJor commands, of animal 
le against the less stringent commands. Suicide also leads to severe 
penalties In the next lIves. The Eighth Poisonous Mara is “Stealing”: 
Stealing means taking possession of anything that has not been gIven 
by 1fs owner or stealing, 1s also wrong, even legally speaking. Stealing, 
one of the four grave prohibitions or sins in Buddhism. Stealing 1s 
taking what Isn”t given to us. It includes not paying taxes or fees that 
are due, borrowing things and not returning them, and taking things 
from our workplace for our own personal use. A Bhiksu or Bhiksunm 
who steals or violates the property of another, whether the property 1s 
privately or publicly owned, breaks the second of the Four Degradation 
Offences. He or she 1s no longer worthy to remain a Bhiksu or Bhiksuni 
and cannot participate 1n the activities of the Order of Bhiksus or Order 
of Bhiksunis. The Ninth Poisonous Mara ¡is “Sexual Infercourse”: This 
1s the third commandment of the five basic commandments for lay 
people, and the third precept of the ten maJor precepts for monks and 
nuns In the Brahma Net Sutra. Monks or nuns who commit this offence 
wIll be expelled from the Order forever. A Bhiksu or Bhiksuni who has 
sexual Intercourse with another person, whether a female or male, and 
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whether that person has given consent or not, breaks the first of the 
Four Degradation Offences. He or she 1s no longer worthy to remain a 
Bhiksu or Bhiksuni and cannot parficipate 1n the activitiles of the Bhiksu 
or Bhiksuni Sangha. A Bhiksu who, when motivated by sexual desire, 
tells a woman or a man that it would be a good thing for her or him to 
have sexual relatilons with him, commits a Sangha Restoration Offence. 
A Bhiksuni who 1s Intent upon having sexual relations with someone, 
whether male or female, breaks one of the eight Degradation Offences. 
She 1s no longer worthy to remain a Bhiksuni and cannot participate In 
the actiivitles of the Order of Bhiksunis. Through word or gesture 
arouses sexual desire In that person, breaks the seventh of the Eight 
Degradation Offences. Says to that person that she 1s willing to offer 
him or her sexual relations, breaks the Degradation Offences. 7 
Tenth Poisonous Mara ¡is “Lying”: Lying means verbally saying or 
indicating through a nod or a shrug somethng we know IsnÏt true. 
However, telling the truth should be tempered and compassion. For 
Instance, It isn”t wise to tel the truth to a murderer about a potential 
victim”s whereabouts, 1ƒ this would cause the latter”s death. According 
to the Dharmapada Sutra, verse 306, the Buddha taught: “The speaker 
of untruth goes down; also he who denies what he has done, both 
sinned against truth. After death they go together to hells.” 
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Chương Mười Sáu 
Chapter Sixteen 


Tám Ngọn Cuồng Phong Cuốn Xoáy 
Chúng Sanh Vào Sáu Nẻo Nẻo Luân Hồi 


Thế giới Ta Bà là nơi có đây đủ thiện ác, cũng là nơi mà chúng 
sanh luôn chịu cảnh luân hồi sanh tử, được chia làm tam giới. Thế giới 
Ta Bà, thế giới chịu đựng để chỉ thế giới của chúng ta, nơi có đầy 
những khổ đau phiền não; tuy thế chúng sanh trong đó vẫn hân hoan 
hưởng thụ, chịu đựng, và lúc nào cũng bị cuốn hút vào mọi tình huống 
của nó. 7heo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có tám ngọn 
cuông phong lúc nào cũng khuấy lên dục vọng, chẳng những làm cẩn 
trở hành giả trên bước đường tu tập giác ngộ, mà còn cuốn hút hành 
giả tiếp tục lăn trôi trên sáu nẻo đường trần. Chúng còn được gọi là 
Bát Pháp Thế Gian vì chúng cứ theo nhau tiếp diễn khi thế giới còn 
tồn tại. Sự vừa ý khi vinh, khi được..., và sự phẫn uất khi nhục thua. Sở 
đĩ gọi là “Bát Phong” vì chúng là tám ngọn gió làm ngăn trở sự phát 
triển của hành giả trên bước đường giác ngộ và giải thoát. Khi tám 
ngọn gió chướng này thổi, con người cảm thấy bị chúng xâu xé, vì vậy 
mà họ cố chạy lại đầu này để trốn đầu kia, cứ như thế mà họ tiếp tục 
bị xoay vần trong luân hồi sanh tử. 

Thứ Nhất và Thứ Nhì là Đắc Thất hay Thành và Bại: Người ta luôn 
có khuynh hướng bám víu lấy lợi lộc, danh thơm, tiếng khen, và vui 
sướng; ngược lại, ghét bỏ sự thua lỗ, tiếng xấu, sự chê trách, và khổ 
đau. Thật vậy, đời là một chuỗi được thua, nhưng con người chỉ thỏa 
mãn nếu được và khổ sở nếu thua, chính vì thế mà cứ mãi khổ sở. 
Cuộc đời nếu mãi được thì cười thua thì khóc, thì cuộc đời không đáng 
để sống nữa. Chính vì thế mà Đức Phật dạy: “Trong mọi ngang trái, ta 
phải tổ ra có tĩnh thần mạnh và can đẩm, duy trì tinh thần quân bình 
thích hợp. Cuộc đời của những người tại gia phải có lúc lên lúc xuống 
khi tranh đấu với đời, muốn ít bị thất vọng, con người phải sẵn sàng 
chấp nhận điều tốt cũng như điều xấu.” Vào thời Đức Phật còn tại thế, 
có một mệnh phụ quý phái cúng dường thực vật cho ngài Xá Lợi Phất 
và chư Tăng. Trong khi đang dâng thực phẩm cúng dường, bà nhận 
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được giấy báo tin bất hạnh đã xãy ra cho gia đình bà. Không chút rối 
loạn, bà bình nh bỏ lá thư vào túi rồi vẫn tiếp tục dâng thức ăn đến 
chư Tăng làm như không có chuyện gì xãy ra. Một nô tỳ mang bình 
sữa để cúng dường, ngạc nhiên đến nỗi trợt té làm bể bình sữa vì ngỡ 
rằng khi nghe tin nầy chắc chắn bà nầy sẽ không khỏi khổ đau phiển 
não. Nghĩ rằng thế nào bà nầy cũng buồn vì cái bình bị vỡ, ngài Xá 
Lợi Phất liền khuyên giải bà và nói rằng tất cả những gì có thể vỡ 
được thì một ngày nào đó cũng sẽ bị vỡ. Bà nói: “Thế nào là cái mất 
không đáng kể? Tôi vừa nhận được tin bất hạnh đã xãy ra cho gia đình 
tôi. Tôi chấp nhận, tôi vẫn bình nh. Tôi vẫn tiếp tục hầu hạ quý ngài 
mặc dù nhận được tin buồn.” Sự dũng cảm của người đàn bà nây thật 
đáng được ca ngợi. Đức Phật dạy: “Phật tử nên can đảm chấp nhận sự 
thua thiệt. Ta phải trực diện với sự thua lỗ một cách bình thản và lấy 
nó làm một cơ hội để trau dôi những đức hạnh cao siêu.” Trong thời 
Đức Phật còn tại thế, một lần ngài đi khất thực tại một làng. Do sự can 
thiệp của Ma vương, Đức Phật không nhận được chút đổ ăn nào cả. 
Khi Ma vương hỏi châm biếm, “Ngài có đói không?” Đức Phật vui vẻ 
giải nghĩa thái độ tinh thần của những ai thoát khỏi mọi chướng ngại, 
Ngài đáp: “Sung sướng thay, chúng ta sống không bị điều gì chướng 
ngại. Ta thường sống an vui như các vị thần ở cõi Trời Quang Âm. Một 
dịp khác, Đức Phật và các đệ tử của Ngài an cư vào mùa mưa tại một 
ngôi làng theo lời mời của một người Bà La Môn. Người nầy quên 
hẳn việc tiếp tế thực vật cho Đức Phật và Tăng Già. Trong suốt ba 
tháng, ngài Mục Kiền Liên đã phải xung phong dùng thần thông đi xin 
đồ ăn, thế màĐức Phật không hề có một lời phàn nàn và chịu dùng cổ 
khô của ngựa do một ông lái ngựa cúng dường. Theo Kinh Phúng Tụng 
trong Trường Bộ Kinh, có năm sự tổn thất: Thân thuộc tổn thất, tài sản 
tổn thất, tật bệnh tổn thất, giới tổn thất, và chánh kiến tổn thất. Đức 
Phật lại dạy rằng không có loại hữu tình nào, vì thân thuộc tổn thất, tài 
sản tổn thất, tật bệnh tổn thất, mà sau khi hoại mạng bị sanh vào khổ 
giới, ác thú, đọa xứ hay địa ngục. Tuy nhiên, chúng sanh phải đọa vào 
ác giới hay địa ngục khi bị tổn thất về giới và chánh kiến. 

Ngọn Cuồng Phong Thứ Ba và Thứ Tư Là Vinh và Nhục: Vinh nhục 
là một cặp hoàn cảnh trần thế không thể tránh được mà ta phải đương 
đầu trong đời sống hằng ngày. Chúng ta luôn thích thú với vinh và luôn 
ghét nhục. Danh dự làm ta vui sướng và nhục làm chúng ta buôn khổ. 
Chúng ta ham thích trở nên nổi tiếng. Nhiều người ao ước thấy hình 
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ảnh của mình trên tạp chí bằng bất cứ giá nào. Chúng ta rất vui mừng 
khi thấy những hoạt động của mình được đem ra quảng bá, dù những 
sinh hoạt ấy hoàn toàn không có nghĩa lý gì, và đôi khi chúng ta quảng 
bá quá mức. Chúng ta phải công nhận rằng bản chất tự nhiên của con 
người là cảm thấy sung sướng và hạnh phúc khi danh của ta lan rộng. 
Nhưng qua kinh nghiệm thực tế, danh dự nào rồi cũng sẽ qua đi, chúng 
sẽ tiêu tan thành mây khói trong môt sớm một chiều. Muốn có danh 
dự, nhiều người sẵn sàng lo lót hay cho các món tiễn lớn lao cho những 
người có quyển hành để làm cho thiên hạ biết đến; một số người trưng 
bày lòng hảo tâm bằng cách cúng dường cả trăm chư Tăng Ni, nhưng 
họ lại hoàn toàn lạnh nhạt trước sự đau khổ của người nghèo, hay láng 
giểng thiếu thốn. Chắc chắn chúng ta sẽ không nghe lọt tai hay xao 
động khi phải chịu những điều nhục nhã. Lần nữa, đây là bản chất tự 
nhiên của con người. Phải mất nhiều thời gian mới xây dựng được vinh 
dự, nhưng vinh dự nầy có thể bị vùi chôn trong nháy mắt. Chuyện nầy 
dễ hiểu vì bản chất con người là luôn thích khen mình chê người. 
Không ai có được miễn trừ những lời chê trách. Bạn có thể sống một 
đời như Đức Phật, nhưng bạn vẫn không được miễn trừ những lời phê 
bình, tấn công hay mạ ly. Thời Đức Phật còn tại thế, Ngài là một người 
nổi tiếng nhất về đức hạnh, nhưng cũng là người bị nói xấu nhiều nhất 
thời bấy giờ. Một số người chống đối Đức Phật đã phao tin về một phụ 
nữ thường ngủ lại đêm trong tu viện, nhưng họ đã thất bại trong âm 
mưu hèn hạ nầy. Thế là họ quay sang phao tin Đức Phật và các đệ tử 
của Ngài đã giết chết người đàn bà và chôn xác trong đống rác hoa 
héo tàn trong tu viện. Tuy nhiên, về sau nầy chính những người nầy đã 
xác nhận chính họ là thủ phạm. Để đối trị Vinh Nhục, chúng ta không 
cần thiết phải phí phạm thì giờ để cải chánh những báo cáo sai lầm trừ 
phi những hoàn cảnh bắt buộc cần thiết sự sáng tỏ. Kẻ địch sẽ hài lòng 
khi thấy chúng ta bị đau. Đó là điều kẻ địch mong muốn. Nếu chúng ta 
dửng dưng thì những xuyên tạc như vậy sẽ rơi vào những lỗ tai điếc. 
Không thể nào có thể ngăn chận những lời buộc tội, đổn đãi và rỉ tai 
sai lầm, nên trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, Hòa Thượng 
Dhammananda đã dạy: Thấy lỗi người khác, ta nên cư xử như một 
người mù. Khi nghe thấy những lời bình phẩm bất công của người 
khác, chúng ta nên xử sự như một người điếc. Nói xấu về người khác, 
ta nên cư xử như một người ngu. Chó sủa mặc chó, khách lữ hành vẫn 
tiếp tục tiến bước. Chúng ta nghĩ sẽ bị ném bùn nhơ thay vì hoa hồng. 
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Như vậy chúng ta sẽ không bị thất vọng. Dù khó khăn chúng ta nỗ lực 
trau dồi không luyến chấp. Một mình ta đến, một mình ta đi. Không 
luyến chấp là hạnh phúc trên thế giới nầy. Không quan tâm đến những 
mũi tên độc phóng ra bởi giọng lưỡi buông lung, một mình chúng ta 
lang thang phục vụ tha nhân với hết khả năng. Thật là lạ lùng những vĩ 
nhân bị phỉ báng, nói xấu, đầu độc, hành xác và bị bắn. Nhà hiễn triết 
Socrates bị đầu dộc, chúa Jesus cao thượng bị đóng đỉnh tàn nhẫn trên 
thập tự giá, Gandhi bị bắn chết, vân vân. Thế giới nầy đầy rẫy chông 
gai sỏi đá, không thể nào chúng ta chuyển chúng hết được. Nhưng nếu 
chúng ta phải bước vào những chướng ngại ấy, thay vì cố gắng loại bỏ 
chúng đi là không thể được, chúng ta hãy theo lời khuyên là nên mang 
một đôi giày để bước cho khỏi bị đau. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật 
dạy: Giống như sư tử không run sợ trước những tiếng động. Giống như 
luồng gió không bám víu vào mắt lưới. Giống như hoa sen không bị hôi 
tanh bởi bùn nơi nó mọc lên. Chúng ta đang sống trong một thế giới 
vẩn đục bùn nhơ. Nhiều đóa hoa sen mọc lên từ đó nhưng không 
nhiễm bùn nhơ, chúng tô điểm thế giới. Giống như hoa sen, chúng ta 
hãy cố gắng sống cuộc đời cao thượng thì không ai chê trách được, 
không quan tâm tới bùn nhơ có thể ném vào chúng ta. Đi lang thang 
một mình như con tê giác. Như chúa sơn lâm, sư tử không hề biết sợ. 
Do bản chất chúng không sợ hãi trước những tiếng rống của các con 
vật khác. Trong thế giới nầy, chúng ta có thể nghe những báo cáo trái 
ngược, lời kết tội sai lầm, lời nhận xét đê hèn của những giọng lưỡi 
buông lung. Gống như sư tử, ta không nên nghe. Giống như quả tạ Bu- 
mơ-ren, ném ra rồi sẽ quay về chỗ cũ, tin đồn sai lầm sẽ chấm dứt 
ngay nơi chúng phát xuất. Đại trượng phu không màng tới danh dự hay 
mất danh dự, vinh hay nhục. Họ không rối trí khi bị công kích hay phỉ 
báng, vì những việc làm của họ không phải vì muốn có tên tuổi hay 
danh dự. Họ không màng tới người khác công nhận hay không công 
nhận sự phục vụ của họ. Làm việc, họ có toàn quyển nhưng không 
phải là để hưởng cái quả của việc làm ấy. 

Ngọn Cuông Phong Thứ Năm và Thứ Sáu là Khen và Chê: Điều tự 
nhiên là ta hãnh diện khi được khen và buồn phiền khi bị chê. Khen 
nếu đáng giá thì nghe rất bùi tai. Nếu không đáng giá, như trường hợp 
nịnh bợ, tuy thích thú mà thực chất là lừa bịp. Tuy nhiên, chúng chỉ là 
những vang vọng, không tạo ảnh hưởng gì nếu chúng không đến tai 
chúng ta. Từ quan điểm trần thế, lời khen có thể đem lại đặc ân đặc lợi 


221 


hay đặc quyền. Tuy nhiên, bậc đại trượng phu không cần đến nịnh bợ, 
và cũng không mong muốn được người khác nịnh bợ. Cái gì đáng khen, 
họ khen, không đố ky. Cái gì đáng trách, họ trách không khinh thường 
mà vì muốn sửa đổi người. Tóm lại, những gì đáng tán tụng nên tán 
tụng một cách nghiêm chỉnh. Đa phần phàm phu chỉ chực tìm cái xấu 
mà không bao giờ tìm cái tốt và cái đẹp của người khác. Khen: Khen 
nếu đáng giá thì nghe rất bùi tai. Nếu không đáng giá, như trường hợp 
nịnh bợ, tuy thích thú mà thực chất là lừa bịp. Tuy nhiên, chúng chỉ là 
những vang vọng, không tạo ảnh hưởng gì nếu chúng không đến tai 
chúng ta. Từ quan điểm trần thế, lời khen có thể đem lại đặc ân đặc lợi 
hay đặc quyền. Tóm lại, những gì đáng tán tụng nên tán tụng một cách 
nghiêm chỉnh. Tuy nhiên, bậc đại trượng phu không cần đến nịnh bợ, 
và cũng không mong muốn được người khác nịnh bợ. Cái gì đáng khen, 
họ khen, không đố ky. Cái gì đáng trách, họ trách không khinh thường 
mà vì muốn sửa đối người. Chê: Đa phần phàm phu chỉ chực tìm cái 
xấu mà không bao giờ tìm cái tốt và cái đẹp của người khác. Người 
Phật tử thuần thành nên tuân theo lời Phật dạy về cách ứng xử với sự 
“Khen chê” của thường tình thế tục. Chẳng hạn như có người chê bạn 
hay chê việc làm của bạn. Thường thì bạn cảm thấy bị sỉ nhục. Bản 
ngã của bạn có thể bị tổn thương. Nhưng trước khi để cho ý tưởng này 
phát khởi, bạn nên khách quan xem xét lời chê bai đó. Một mặt, nếu 
sự chê bai được đưa ra có cơ sở hẳn hồi và với ý định xây dựng, bạn 
nên chấp nhận sự chê bai ấy một cách nghiêm chỉnh và dùng nó một 
cách hữu ích cho việc tự cải thiện chính mình. Trái lại, nếu sự chê bai 
đó vô căn cứ và không với thiện ý, bạn cũng không nên giận dữ để rồi 
tổn hại tinh thần của chính mình. Bạn chỉ đơn giản quên nó đi và 
không ai bắt buộc bạn phải chấp nhận lời chê bai vô căn cứ đó. Cổ 
Đức có day: “Người không tu luôn chê bai người khác, người biết tu 
phần nào chỉ tự chê chính mình, và người hoàn toàn có tu không than 
trách gì ai cả.” Một Phật tử thuần thành nên học cách đối đầu và giải 
quyết những khó khăn của mình như người hoàn toàn biết tu như lời 
dạy vừa rồi của cổ đức. Một Phật tử thuần thành đừng bao giờ tìm cách 
đỗ trút trách nhiệm cho người khác. Người Phật tử thuần thành cũng 
không nên tự trách lấy mình, vì quy lỗi và trách cứ người khác hay tự 
trách chính mình, với đạo Phật, đều là thụ động, sẽ không giúp ích gì 
được cho người ấy trên bước đường tu tập tự hoàn thiện chính mình. 
Người Phật tử thuần thành, thay vì khiển trách người khác, nên có sự 
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can đắm và hiểu biết về vấn đề để đi đến sự giải quyết thỏa đáng hơn. 
Điều này tích cực hơn, và sự tu luyện tích cực ở tâm sẽ giúp giải quyết 
nhiều vấn đề, và cũng giúp biến thế giới này thành một nơi tốt đẹp hơn 
cho mọi người sinh sống. Đức Phật dạy: “Người nói nhiều bị chê, người 
nói ít bị chê, người im lặng cũng bị chê. Trong thế giới nầy không ai là 
người không bị chê.” Trên thế gian nầy, trừ Đức Phật ra, không có ai 
hoàn toàn tốt, mà cũng không ai hoàn toàn xấu. Chê dường như là một 
di sản của con người, vì con người ta có thể phục vụ và tận tình giúp 
đở người khác bằng tất cả tấm lòng; tuy nhiên những người được giúp 
đở chẳng những lại quay sang tìm lỗi của người đã từng mang công 
lãnh nợ để cứu giúp mình, mà còn vui mừng trước sự suy sụp của người 
ấy. Một lần Đức Phật được một vị Bà La Môn mời đến nhà để cúng 
dường. Khi Đức Phật đến, thay vì làm cho Ngài vui, hắn đã thóa mạ 
Đức Phật bằng những lời hết sức thô tục. Đức Phật hỏi: “Này ông Bà 
La Môn, có phải khách đến thăm nhà ông không?” Người Bà La Môn 
trả lời: “Phải.” Đức Phật nói: “Ông làm gì khi khách đến?” Người Bà 
La Môn nói: “Ô! Tôi sửa soạn một bữa tiệc thịnh soạn.” Đức Phật lại 
hỏi: “Nhưng nếu khách không ăn được thì ông phải làm sao với những 
thực vật ấy?” Người Bà La Môn đáp: “Thì chúng tôi phải vui vẻ chia 
nhau ăn.” Đức Phật nói: “Tốt! Này ông bạn Bà La Môn, ông mời ta 
đến đây để cúng dường mà ông lại đối xử với ta bằng những lời thóa 
mạ. Ta không nhận chút nào cả. Làm ơn nhận lại.” Qua câu chuyện 
trên, chúng ta thấy Đức Phật từ bi, không trả thù trả oán. Ngài khuyến 
khích: “Hận thù không thể chấm dứt được hận thù mà chỉ có tình 
thương mới chấm dứt được hận thù.” Phật tử chân thuần nên luôn nhớ 
lời Phật day: “Đem ác ý xâm phạm đến người không tà vạy, thanh tịnh 
và vô nhiễm, tội ác sẽ trở lại kẻ làm ác như ngược gió tung bụi.” 
(Dhammapada 125). Đức Phật dạy: “Người tự giữ được 1m lặng trước 
những lời tấn công chửi bới và lạm dụng, người đó đang ở ngay tại 
Niết Bàn dù rằng chưa đạt đượt Niết Bàn thực sự.” 

Ngọn Cuồng Phong Thứ Bảy Và Thứ Tám Là Khổ Đau Và Hạnh 
Phúc: Khổ Đau: Theo Phật giáo, cái gì mang lại khó khăn là đau khổ. 
Khổ đau hay phiền não đến trong nhiều lốt vỏ khác nhau. Không có từ 
ngữ dịch tương đương trong Anh ngữ cho từ “Dukkha “ trong tiếng Pali 
(Nam Phạn) hay tiếng Sanskrit (Bắc Phạn), nên người ta thường dịch 
chữ “Dukkha” dịch sang Anh ngữ là “Suffering”. Tuy nhiên chữ 
“Suffering” thỉnh thoảng gây ra hiểu lầm bởi vì nó chỉ sự khốn khổ 
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hay đau đớn cực kỳ. Cần nên hiểu rằng khi Đức Phật bảo cuộc sống 
của chúng ta là khổ, ý Ngài muốn nói đến mọi trạng thái không thỏa 
mãn của chúng ta với một phạm vi rất rộng, từ những bực dọc nho nhỏ 
đến những vần để khó khăn trong đời sống, từ những nỗi khổ đau nát 
lòng chí đến những tang thương của kiếp sống. Vì vậy chữ “Dukkha” 
nên được dùng để diễn tả những việc không hoàn hảo xảy ra trong đời 
sống của chúng ta và chúng ta có thể cải hóa chúng cho tốt hơn. Đức 
Phật dạy rằng khổ có mặt khắp nơi nơi. Trạng thái khổ não bức bách 
thân tâm (tâm duyên vào đối tượng vừa ý thì cảm thấy vui, duyên vào 
đối tượng không vừa ý thì cảm thấy khổ). Đức Phật dạy khổ nằm trong 
nhân, khổ nằm trong quả, khổ bao trùm cả thời gian, khổ bao trùm cả 
không gian, và khổ chi phối cả phàm lẫn Thánh, nghĩa là khổ ở khắp 
nơi nơi. Đức Phật nói rằng bất cứ thứ gì vô thường là khổ đau vì vô 
thường dù không phải là nguyên nhân của khổ đau, nhưng nó tạo cơ 
hội cho khổ đau. Vì không hiểu vô thường nên chúng ta tham đắm và 
bám víu vào những đối tượng với hy vọng là chúng sẽ thường còn, 
hoặc chúng sẽ mang lại hạnh phúc vĩnh viễn. Vì không chịu hiểu rằng 
tuổi xuân, sức khỏe và đời sống tự nó cũng vô thường nên chúng ta 
tham đắm và bám víu vào chúng. Chúng ta bàm víu một cách tuyệt 
vọng vào tuổi xuân và cố gắng kéo dài đời sống, nhưng chắc chắn một 
ngày nào đó chúng ta sẽ già, sẽ bệnh. Khi việc này xãy đến, vô thường 
chính là nhân tố tạo cơ hội cho khổ đau phiển não vậy. Trên hết giáo 
Pháp của Đức phật đưa ra một giải pháp đối với vấn để căn bản về 
thân phận con người. Theo Phật giáo, kiếp sống con người được nhận 
ra bởi sự kiện là không có điều gì trường tổn vĩnh viễn: không có hạnh 
phúc nào sẽ vững bển mãi mãi dù có bất cứ điều gì khác đi nữa, cũng 
sẽ luôn luôn đau khổ và chia ha. Bước đầu tiên trên con đường của 
Phật giáo để đi đến giác ngộ là phải nhận chân ra điều này như là vấn 
đề quan trọng nhất của kiếp người, để thấy rằng tất cả đều là khổ. Tuy 
nhiên, đây không phải là một sự kiện bị quan, bởi vì trong khi nhận 
biết sự hiện diện khắp nơi của “khổ”, Phật giáo đưa ra một giải pháp 
trong hình thức Con Đường Dẫn Đến Sự Diệt Khổ. Chính Đức Phật mô 
tả đặc điểm giáo pháp của Ngài bằng cách nói “Như Lai chỉ dạy về 
'Khổ' và sự “Diệt Khổ.” Người ta có thể cảm nhận “khổ theo ba hình 
thức. Thứ nhất là sự đau khổ bình thường, nó tác động đến con người 
khi cơ thể bị đau đớn. Sự đau khổ bình thường cũng là sự đau đớn tinh 
thần: đó là sự đau khổ khi không đạt được điều mà người ta ham 
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muốn, hoặc buồn bả do sự xa cách những người thân yêu hay những 
điều thú vị. Nó cũng là những nỗi khổ đau khi người ta phải đối mặt 
với sanh, lão, bệnh, tử. Theo căn bản, dù bất cứ loại hạnh phúc nào 
chúng ta cũng nên có sự hiểu biết rằng bất cứ khi nào có niềm vui thú 
hoặc thỏa thích, thì sẽ không có sự lâu dài. Không sớm thì muộn những 
thăng trầm của cuộc sống sẽ đưa lại sự thay đổi. Có một câu tục ngữ 
Phật giáo nói rằng ngay cả tiếng cười cũng có sự khổ đau trong đó, bởi 
vì tất cả tiếng cười đều vô thường. Tính không bền vững nằm ở sự khổ 
thứ nhì, nó là sự bất mãn phát sanh từ tính thay đổi. người ta dường như 
cho rằng chỉ có cái chết mới có thể mang lại sự diệt khổ, nhưng thực tế 
thì cái chết cũng là một hình thức của đau khổ. Theo triết lý nhà Phật, 
vũ trụ vượt xa hơn thế giới vật chất gần gũi có thể nhận thức bằng cảm 
giác, và sự chết chỉ là một phần của chu kỳ sinh tử luân hồi bất tận. 
Bản thân của sự chết là không còn thở bởi vì những hành động có 
những kết quả trong đời sống tương lai, vượt xa hơn sự chết, giống như 
những hành động từ kiếp quá khứ đã ảnh hưởng đến hiện tại. Loại khổ 
thứ ba là mối liên kết cố hữu của những việc làm và những hành động 
vượt quá cảm nhận và sức tưởng tượng của con người. Trong ý nghĩa 
này “khổ” áp dụng cho toàn thể vạn vật và những chúng sanh không 
tưởng, con người, chư thiên, thú vật hoặc ma quỷ đều không thể tránh 
khỏi “khổ”. Như vậy “khổ không chỉ để cập đến cái khổ hàng ngày mà 
có thể cho toàn thể thế giới vô tận và dường như những hình thức của 
sự khổ bất tận . Không có một sự giải thích đơn giản nào có thể diễn tả 
tầm quan trọng của nó. Mục tiêu của Phật giáo là sự đoạn diệt toàn bộ 
và kết thúc mọi hình thức của “khổ' và từ đó đạt được Niết Bàn, diệt 
tận gốc tham, sân, si là những mấu chốt trói buộc vòng sanh tử luân 
hồi. Theo Phật giáo, Đức Phật và những ai đạt được giác ngộ đều 
không còn phải chịu “khổ” nữa, bởi vì nói một cách chính xác họ không 
còn là “người” hoặc cũng không còn “bị cuốn” trong vòng luân hồi sanh 
tử nữa: họ sẽ không bao giờ tái sanh. “Khổ: biểu thị vũ trụ như là một 
khối trọn vẹn, những phần nổi trội của nó biến đổi trong “những cõi 
sống.” Trong cõi sắc giới, ở đó những vị đại phạm thiên cư trú, ở đó ít 
có sự khổ hơn ở cõi dục giới của loài người, các vị trời và các chúng 
sanh khác ít sinh sống hơn. Giống như Đức Phật khi Ngài đi trên trái 
đất, Ngài có thể đi vào cõi Dục Giới, như vậy con người cũng có thể đi 
vào cõi Sắc Giới. Thông thường sự kiện này được đạt tới trong thiển 
định, qua nhiều giai đoạn an chỉ định khác nhau. Hình thức đặc trưng 
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của khổ trong tình huống này là vô thường, được tạo nên bởi sự việc 
hành giả không có khả năng để duy trì trạng thái nhập định vĩnh viễn. 
Để đạt được trạng thái hạnh phúc vĩnh cửu hơn, một người phải nỗ lực 
hơn để hiểu được tiến trình chi phối sự chuyển động trong vũ trụ là 
một khối trọn vẹn, đó là tái sinh và nghiệp và bằng cách nào đó chúng 
có thể bị tác động. Hạnh Phúc: Hạnh phúc đạt được từ sự ổn định của 
tâm thức là quan trọng nhứt. Hạnh phúc bình thường là thỏa mãn sự 
khao khát. Tuy nhiên, ngay khi điều mong muốn vừa được thực hiện 
thì chúng ta lại mong muốn một thứ hạnh phúc khác, vì lòng thèm 
muốn ích kỷ của chúng ta không cùng tận. Chúng ta thường cố gắng 
theo đuổi những cảm giác dễ chịu và hài lòng cũng như loại bỏ những 
khổ đau bất hạnh bằng những giác quan của mắt, tai, mũi, lưỡi và thân. 
Tuy nhiên, còn một mức độ cảm nhận khác hơn, đó là sự cảm nhận 
bằng tâm. Hạnh phúc thật sự cũng phải được theo đuổi bằng tâm nữa. 
Nhiều người cho rằng họ có thể giải quyết mọi vấn để của mình khi họ 
có tiền, nên họ luôn bận rộn đem hết sức lực của mình ra để kiếm tiễn. 
Càng kiếm được nhiều tiền họ càng muốn kiếm thêm nữa. Họ không 
nhận thức được rằng tiền không mua được hạnh phúc, hay sự giàu có 
thường không mang lại hạnh phúc. Kỳ thật, hạnh phúc thực sự chỉ tìm 
thấy trong nội tâm chứ không nơi của cải, quyển thế, danh vọng hay 
chiến thắng. Nếu chúng ta so sánh giữa hạnh phúc vật chất và tâm hồn 
thì chúng ta sẽ thấy rằng những hạnh phúc và khổ đau diễn ra trong 
tâm hồn chúng ta mãnh liệt hơn vật chất rất nhiều. Phật tử thuần thành 
nên luôn nhớ rằng tài sẵn sẽ ở lại khi bạn ra đi. Bạn bè người thân sẽ 
đưa tiễn bạn ra nghĩa trang. Chỉ có nghiệp lành nghiệp dữ mà bạn đã 
tạo ra sẽ phẩi đi theo với bạn vào chung huyệt mộ mà thôi. Vì thế, tài 
sản chỉ có thể được dùng để trang hoàng căn nhà, chứ không thể tô 
điểm được cho công đức của mình. Y phục có thể được dùng để trang 
hoàng thân thể của bạn, chứ không phải cho chính bạn. Bí mật của 
hạnh phúc nằm ở chỗ chúng ta biết những gì cần làm ngay trong hiện 
tại, và không bận tâm đến quá khứ và tương lai. Chúng ta không thể 
nào trở về lại để thay đổi những việc đã xảy ra trong quá khứ, và 
chúng ta cũng chẳng thể nào biết trước những gì sẽ xẩy ra trong tương 
lai. Chỉ có khoảnh khắc thời gian mà chúng ta tương đối kiểm soát 
được là hiện tại. Đức Phật đã nêu lên các loại hạnh phúc cho người cư 
sĩ tại gia: “Hạnh phúc có sức khỏe, có của cải, sống lâu, đẹp đẽ, vui 
vẻ, sức mạnh, tài sản và con cái, vân vân. Đức Phật không khuyên 
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chúng ta từ bỏ cuộc sống trần tục và rút lui về sống ẩn dật. Tuy nhiên, 
Ngài khuyên Phật tử tại gia, sự vui hưởng của cải không những nằm 
trong việc xử dụng cho riêng mình, mà nên đem phúc lợi cho người 
khác. Những cái mà chúng ta đang có chỉ là tạm bợ. Những cái mà 
chúng ta đang sìn giữ, rốt rồi chúng ta cũng bổ chúng mà đi. Chỉ có 
những nghiệp sẽ phải theo chúng ta suốt nẻo luân hồi. Vì vậy chúng ta 
nên nhận chân và khử trừ những cảm xúc mạnh mẽ về tham, sân, 
hận,si mê, ngã mạn, nghi hoặc, và tà kiến, vân vân vì chúng không 
mang lại cho chúng ta hạnh phúc trường cửu. Một sự ham muốn được 
thỏa mãn có thể mang lại cho chúng ta một cảm giác hài lòng tạm thời, 
nhưng sự hài lòng này không tổn tại lâu dài. Thí dụ như chúng ta hài 
lòng vì mới vừa mua một cái xe mới, nhưng sự hài lòng này sẽ tỔn tại 
được bao lâu? Chẵng bao lâu sau cái xe rồi sẽ cũ sẽ hư và chúng ta sẽ 
trở nên buồn bã khổ đau vì sự hư hoại của cái xe ấy. Chính vì thế mà 
Đức Phật dạy về hạnh phúc của người cư sĩ như sau: “Sống nghèo về 
vật chất mà tinh thần thoải mái là hạnh phúc. Sống đời không bị chê 
trách là hạnh phúc, vì người không bị chê trách là phúc lành cho chính 
mình và cho người khác. Người đó được mọi người ngưỡng mộ và cảm 
thấy sung sướng hơn khi truyền cảm được làn sóng hòa bình sang người 
khác. Tuy nhiên, rất khó mà không bị mọi người chê trách. Vì thế 
người trí cao thượng nên cố sống dửng dưng với sự khen chê bên ngoài, 
cố đạt được hạnh phúc tinh thần bằng cách vượt qua lạc thú vật chất.” 
Sau đó Đức Phật tiếp tục nhắc nhở chư Tăng Ni: “Hạnh phúc Niết Bàn 
là dạng thức hạnh phúc giải thoát khổ đau cao thượng nhất.” Trong 
Kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: Hạnh phúc thay chúng ta sống không thù 
oán giữa những người thù oán; giữa những người thù oán, ta sống 
không thù oán (Dharmapada 197). Hạnh phúc thay chúng ta sống 
không tật bệnh giữa những người tật bệnh; giữa những người tật bệnh 
chúng ta sống không tật bệnh (Dharmapada 198). Hạnh phúc thay 
chúng ta sống không tham dục giữa những người tham dục; giữa những 
người tham dục, chúng ta sống không tham dục (Dharmapada 199). 
Hạnh phúc thay chúng ta sống không bị điều gì chướng ngại. Ta thường 
sống với những điều an lạc như các vị thần giữa cõi trời Quang-âm 
(Dharmapada 200). Đói là chứng bệnh lớn, vô thường là nổi khổ lớn; 
biết được đúng đắn như thế, đạt đến Niết bàn là hạnh phúc tối thượng 
(Dharmapada 203). Vô bệnh là điều rất lợi, biết đủ là kẻ rất giàu, 
thành tín là nơi chí thân, Niết bàn là niềm hạnh phúc tối thượng 
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(Dharmapada 204). Gặp được bậc Thánh nhân là rất quý, vì sẽ chung 
hưởng sự vui lành. Bởi không gặp kẻ ngu sĩ nên người kia thường cảm 
thấy hạnh phúc (Dharmapada 206). 

Theo Hòa Thượng Thích Giác Nhiên (Pháp Chủ Giáo Hội Phật 
Giáo Tăng Già Khất Sĩ Thế Giới), tám ngọn cuồng phong: khen, chê, 
khổ, vui, lợi, suy, phỉ báng và vinh dự. Những thứ nầy được coi như là 
tám ngọn gió có thể làm lay chuyển và quay cuồng những ai không đủ 
định lực. Tám loại gió nầy chính là một pháp môn dùng để khảo 
nghiệm tâm của người tu. Gặp thuận cảnh hay nghịch duyên tâm đều 
không động. Nếu động tức là tu trì chưa đúng, hay định lực hãy còn 
kém. Thứ nhất là Khen: Khen hay xưng tán. Nếu có người xưng tán 
mình một câu, mình cảm giác ngọt ngào như ăn đường mật và cảm 
thấy thoải mái. Thứ nhì là Chê: Chê là chê bai. Như có người chê bai 
mình, mình không thích, trong lòng rất khó chịu. Thứ ba là Khổ: Đây là 
khổ não. Gặp chuyện gì phiền hà mình cảm thấy khổ sở. Thứ tư là Vui: 
Vui hay khoái lạc. Gặp điều gì vui sướng không nên lấy làm đắc ý. 
Mọi điều khoái lạc đến thì chúng ta hãy coi đó là một sự khảo 
nghiệm, để thử xem tâm ý của mình ra sao. Thứ năm là Lợi: Đây là lợi 
ích. Được lợi ích mình cảm thấy vui, bị thiệt hại mình cảm thấy buồn, 
đó là sự biểu hiện của sự yếu kém định lực. Thứ sáu là Thất (suy): 
Nghĩa là suy bại. Gặp bất cứ sự gian nan đến đâu, chúng ta không nên 
nao núng, có thất bại cũng không động tâm. Thứ bảy là Phỉ báng: Ví 
dụ có người nói xấu mình, mình cũng không hề gì. Mình coi chuyện đó 
như không có gì, tự nhiên sóng gió sẽ hết. 7hứ mm là Vinh dự: Như có 
người xưng tán mình, truyền tụng hay tôn xưng mình mình cũng không 
nên dao động. Chỉ nên coi các thứ công danh như sương mai còn đọng 
lại bên kiến cửa sổ vào buổi ban mai mà thôi. 

Vào đời nhà Tống có vị thi sĩ tên là Tô Đông pha, đã từng nghiên 
cứu Phật Pháp thâm sâu, nhưng công phu thiển định còn yếu kép. Tuy 
nhiên, ông cho rằng định lực của mình đã cao. Một hôm, nhân cảm 
hứng, ông cảm tác bài thơ: 

“Khể thủ thiên trung thiên 
Hào quang chiếu đại thiên 
Bát phong xuy bất động 
Đoan tọa tử kim liên.” 

(Khấu đầu lạy chư thiên 
Hào quang chiếu đại thiên 
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Tám gió lay chẳng động 
Sen vàng ngồi ngay ngắn). 

Lúc đó, ông tự nghĩ rằng mình đã khai ngộ, nen6ó muốn có sự ấn 
chứng của Thiển Sư Phật Ấn. Ông sai người qua sông mang bài kệ tới 
chùa Kim Sơn. Thiển sư xem qua liền đề bốn chữ: “Đánh giắm! Đánh 
giấm!” ngay trên bài kệ, rồi đưa cho thị giả mang về. Tô Đông Pha 
xem xong, lửa vô minh bốc cao ngùn ngụt. Ông giận đữ bảo: “Sao lại 
có chuyện nầy?” Đây là bài khai ngộ mà Thiền sư bảo là “Đánh giắm” 
nghĩa là làm sao? Nói xong, ông bèn qua sông tìm Thiển sư Phật Ấn để 
chất vấn. Khi đến chùa thì Thiển Sư Phật Ấn đã chờ sẵn và cười lớn: 
“Chào mừng Đại Học Sĩ họ Tô, bát phong không lay chuyển, nhưng lại 
bị cái đánh giắm đẩy qua sông tới đây! Xin chào!” Tô Đông Pha đang 
cơn giận dữ, nhưng nghe nói đến đó thấy có lý, nên nhìn nhận công 
phu của mình hãy còn non kém nên lễ tạ Thiền sư. Từ đó ông bỏ thói 
“Khẩu Đầu Thiền”. Thế mới biết, công phu thiển định không thể nói 
suông mà được. 


Eight Mad Winds Are Whirling Sentienf 
Beings Into the Six Paths 0ƒ Ñe-Incarndation 


The Saha world 1s a place of good and evil; a universe, or øreat 
chiliocosm, where all are subJect to transmigration and which a Buddha 
transforms; 1t 1s divided Into three regions and Mahabrahma SahampatIi 
1s 1s lord. World of endurance refers to our world which 1s filled with 
sufferinss and affections, yet gladly enJoyed, endured by Its 
inhabitants, and always whirled Into 1fs all environments. Áccording í£o 
the SangifL Sufta in the Long Discourses 0ƒ the Buddha, there are eight 
winds or influences (or worldly conditions) which fan the passlons that 
not only prevent cultivators from advancing along the right path to 
enlightenment, but also whirl and drift them along the six worldly 
paths. They are also called the Eipht Worldly States. They are so 
called because they continually succeed each other as long as the 
world persists; the approval that has the gain, etc., and the resentment 
that has the loss, etc. They are so called “Eight Winds” because they 
prevent people from advancing along the right path to enlightenment 
and liberation. When these eight worldly winds blow, men find 
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themselves torn between them, they try to run toward one end to flee 
the other, so they continue endlessly 1n the cycle of birth and death. 

The First and the Second are Gain and Loss or Success and 
Failure: People are often swayed either by their attachment to gain, 
fame, praise, and pleasure, or by their aversion to loss, đisgrace, 
blame, and suffering. In fact, liÍe 1s a process of gain and loss, but 
people only satisfy with gain and feel miserable with loss; therefore, 
people continue fo suffer. If life is a contIinuous process of temporary 
happiness of gain and suffering of loss, life would not worth living any 
more. Thus, the Buddha taught: “It is under adverse cIrcumstances one 
should remain hiph and moral courage and maintain proper 
equilibrium. Our life, especially that of lay people, has ups and downs 
while struggling in dally activities, In order for us to have less 
disappintment, we should be prepared to accept both the good and the 
bad.” In the time of the Buddha, a noble lady was offering food to the 
Venerable SarIputra and some other monks. While serving them, she 
received a note stating that certain misfortunes had affected her family. 
Without becoming upset, she calmly kept the note in her waist-pocket 
and continued to serve the monks as 1f nothing had happened. À maid 
who was carrying a pot of ghee to offer to the monks was so startled 
that she slipped and broke the pot of ghee. Thinking that the lady 
would naturally fell sorry at the loss, Venerable Sariputra consoled her, 
saying that all breakable things are bound to break. The wise lady 
remarked: “Bhante, what 1s this trivial loss? I have Just received a note 
stating certain misfortunes have occurred in my family. I accepted 
without losing my balance. Ï am serving you all despite the bad news.” 
Such barve courage of the lady should be highly commended. The 
Buddha taught: Buddhists should courageously accept losses. One must 
face these losses with equanimity and take them as an opportunIty to 
cultivate our sublime virtues. At the tine of the Buddha, once the 
Buddha went seeking alms in a village. Owing to the Iintervention of 
Mara, the Buddha dịd not obtain any food. When the Mara questioned 
the Buddha rather sarcastically whether he was hungry or not, the 
Buddha solemnly explained the mental attitude of those who were Íree 
from Iimpediments, and replied: “Ah, happily do we live, we who have 
no Iimpediments. Feeders of joy shall wee be even as the gods of the 
Radiant Realm.” On another occasion, the Buddha and his disciples 


230 


observed the rainy season 1n a village at the Invitatlon of a brahmin 
who, however, completely fogot to attend the needs of the Buddha and 
the Sangha. Throughout the period of three months, although 
Venerable Moggallana volunteered to obtain food by his psychic 
powers, the Buddha making no complaint, was contented with the 
fodder of horses offered by a horse dealer. According to the sangitI 
Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are five kinds of 
loss: Loss of relatives: Loss of wealth, loss of health, loss of morality, 
and loss of right view. The Buddha also taught that no beings fall Into 
an evil state or a hell state after death because of loss of relatives, 
wealth or health. However, beings do fall into an evil state or a hell 
state by loss of morality and right views. 

The Third and the Fourth Mad Winds Are Honor and Dishonor: 
Honour and dishonour are a palr of Inevitable worldly conditions that 
confront us In the course of our daily lives. We always welcome 
honour or fame and dislike dishonour. Honour gladdens our heart; 
dishonour disheartens us. We desire to become famous. We long to see 
Our pictures In the papers. We are greatly pleased when our acfIvifIes, 
however Insignificant, are given publicity. Sometimes we seek undue 
publicity too. We must agree that human natue 1s to feel pleasant and 
happy when our fame 1s spread far and wide. But through our practical 
experience, fame and glory are passing away; sooner or later they will 
vanish. To obtain honour, some are prepared to offer gratification or 
gIive substantial donations to those in power. For the sake of publicity, 
some exhibit theIr generosity by giving alms to a hundred monks and 
nuns and even more, but they may be totally indifferent to the 
sufferings of the poor and the needy in the neighbourhood. We will 
surely perturbed when receiving dishonour. This 1s again the human 
nature. It takes a long long time to build up a good reputation, but in no 
time the hard-earning good name can be ruined. This matter 1s not 
difficult to understand because human nature 1s always like that, we 
always like fo praise ourselves and to dishonour others. Nobody 1s 
exempt from the 1ll-famed remark even the Buddha. You may live the 
life of a Buddha, but you wIll not be exempt from criticisms, attacks, 
and ¡nsults. At the time of the Buddha, the Buddha was the most 
famous for his virtues, but he was the one who received the most 
Criticisms, attacks and Insults. Some antagonists of the Buddha spread a 
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rumour that a woman used to spend the night in the monastery, but they 
failed because noone believed them. Having failed In this mean 
aftempt, thay spread false news among the people that the Buddha and 
his disciples murdered that very woman and hid her corpse in the 
rubbishheap of withered flowers withn the monastery. The 
conspirators admitted that they were the culprits. To treat honour and 
dishonour, It 1s needless to waste time In correcting the false reports 
unless circumstances compel us to necessitate a clarification. The 
enemy 1s gratified when he sees that you are hurt. That Is what he 
actually expects. If you are Indifferent, such misrepresentations w1l fal 
on deaf ears. Ït 1s not possible to put a stop to false accusations, repOTrfS 
and rumours; therefore, in The Gems of Buddhism Wisdom, most 
Venerable Dhammananda taupht: In seeing the faults of others, we 
should behave like a blind person. In hearing unJust criticism of others, 
we should behave like a deaf person. In speaking Ill of others, we 
should behave like a dumb person. Dogs bark, but the caravans move 
on peacefully. We should expect mud to be thrown at us Iinstead of 
roses. Then there will be no disappointments. Though difficult, we 
should try to cultivate nonattachment. Alone we come, alone we øo. 
Nonattachment 1s happiness In this world. Unmindful of the poIsonous 
darts of uncurbed tongues, alone we should wander serving others to 
the best of our ability. It 1s rather strange that great men have been 
slandered, vilified, poisoned, crucified or shot. Great Socrates was 
polsoned, Noble Jesus Christ, and Gandhi was shot, etc. The world 1s 
full of thorns and pebbles. It is Impossible to remove them all. But 1Ÿ we 
have to walk, in spite of such obstacles, Instead of trying to remove 
them, which 1s Impossible, 1t 1s advisable to wear a paIr of slippers and 
walk harmlessly. In The Dhammapada Sutta, the Buddha taught: Be 
like a lion that trembles not at sounds. Be like the wind that does not 
cling to the meshes of a net. Be like a lotus that 1s not contaminated by 
the mud from which 1t springs. We are living in a muddy world. 
Numerous lofuses spring therefrom without being contaminated by the 
mud, they adorn the world. Like lotuses we should try to lead 
blameless and noble lives, unmindful of the mud that may be thrown at 
us. Wander alone like a rhinoceros. Being the kings of the forest, lions 
are fearless. By nature they are not frightened by the roaring of other 
animals. In this world, we may hear adverse reports, false accusaflons, 
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degrading remarks of uncurbed tongues. Like a lion, we should not 
even listen to them. Like a boomerang, false reports wIll end where 
they began. Great men are Indifferent to honour, or dishonour. They 
are not upset when they are criticized or maligned for they work not for 
fame, nor for name or honour. They are Indifferent whether others 
recognIze theIr services or not. To work, they have the right but not to 
the fruit thereof. 

The Fith and the Sixth Mad Winds are Praise and Blame: Ït 1S 
natural to be happy when praised and to be depressed when blamed. 
Praise, If worthy, 1s pleasing to the ears. If unworthy, as In the case of 
flattery, though pleasing, 1t 1s deceptive. However, they all are sounds 
which will produce no effect If they do not reach our ears. From a 
worldly standpoint, a word of pralse may bring forth speclal grace, 
special benefit, or special authority. The wise man do not resort to 
flattery; nor do they wish to be flattered by others. The pralseworthy, 
they praise without being envious. The blameworthy, they blame not 
contemptuously but out of compassion with the obJect of reforming 
others. In summary, the praiseworthy, one should praIse serlousnessly. 
Most of ordinary people are prone to seek the ugliness 1n others but not 
the good and beautiful. Praise:  Praise, If worthy, 1s pleasing to the 
ears. lÝ unworthy, as In the case of flattery, though pleasing, It 1s 
deceptive. However, they all are sounds which will produce no effect If 
they do not reach our ears. From a worldly standpoint, a word oŸ pralse 
may bring forth special grace, special benefit, or special authority. The 
wise man do not resort to flattery; nor do they wish to be flattered by 
others. The praiseworthy, they prailse without being envious. The 
blameworthy, they blame not contemptuously but out of compassion 
with the obJect of reforming others. In sunmary, the pralseworthy, one 
should praIse serlousnessly. B/ame: Most of ordinary people are prone 
to seek the ugliness in others but not the good and beautiful. À sincere 
Buddhist should follow the Buddhaˆs teaching in dealing with “Pralse 
and blame” in the secular world. For instance, assume that blame has 
Just been made about you or your work. Very often In such a situation 
you may feel Insulted. Your ego may be damaged. But before you let 
such thought to arise, examine that blame obJectively. On the one 
hand, If the blame given 1s well-founded and arises with good Intenfion, 
you should accept that blame in good faith so as to use 1t constructIvely 
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for self-improvement. Ôn the other hand, 1ƒ it is unjust, 1ll-founded and 
given with bad Intention, there 1s still no reason to lose your temper 
and damage your own mentfal health. Just ignore the blame since It Is 
unfrue and you are under no obligation to accept 1t. The ancient said: 
“The uncultivated man always blames others; the cultivated man 
blames himself most of the time, and the fully-cultivated man blames 
no one.” A sincere Buddhist should learn to face and handle his 
problems like the fully-cultivated man that the ancient Just taught. A 
sincere Buddhist should never try to find a scapegoat on which to place 
the blame. A sincere Buddhist should not try to blame anyone, not even 
on himself or herself, for, to Buddhism, blaming on others or on self, 1s 
a negative attitude and will not help the person advance on the 
cultivating path to perfect himself or herself. Instead of blaming on 
anyone, a sincere Buddhist should have the courage and understanding 
for a better solution to the problem. This should be more positive, and a 
posifive frame of mind will help solve many problems, and also make 
the world a much better place to live for everyone. The Buddha says: 
“Those who speak much are blamed, those who speak little are 
blamed, and those who are silent are also blamed. In this world there 1s 
none who 1s not blamed.” In this world, except the Buddha, nobody 1s 
perfectly good and nobody 1s tofally bad. Blame seems to be a 
universal legacy of people, for one may serve and help others to the 
best of one”s ability; however latter, those very persons whom one has 
helped will not only find fault with him who once 1ncurred debts or sold 
property to save them; but they will also reJoice in his downfall. On 
one occasion, the Buddha was Invited by a brahmin to his house for 
alms. When the Buddha arrived at his house, Instead of entertaining the 
Buddha, he poured a torrent of abuse with the filthiest words. The 
Buddha politely Inguired, “Do visitors come fo your house, good 
Brahmin?” The brahmin said: “Yes.” The Buddha asked: “What do you 
do when the visitors come?” The brahmin replied: “Oh, we prepare a 
sumptuous feast.” If they don”t eat the food you serve, then what would 
you do?” The brahmin said: “We gladly partake of it.” The Buddha 
then said: “Well, good Brahmin, you have Invited me for alms and you 
have entertained me with abuse. I accept nothing. Please take 1t back.” 
Through this story, we see that the Buddha did not retaliate. The 
Buddha exhorts: “Hatreds do not cease through hatreds but through 
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love alone they cease.” Sincere Buddhists should always remember the 
Buddhaˆs teaching: “Whoever harms a harmless person who 1s pure 
and guiltless, the evil falls back upon that fool, like dust thrown agaInst 
the wind.” (Dhammapada 125). The Buddha says: “He who can keep 
sileẳnt himself when attacked, Insulted and abused, he Is In the 
presence of Nirvana although he has not yet attained Nirvana.” 

The Seventh and the Eighth Mad Winds Are Sufffrings and 
Happiness: Suffering: According to Buddhism, what 1s difficult to bear 
1S SOTTOW. SOTTOW Or suffering comes In different guises. There 1s no 
equivalent translation in English for the word “Dukkha” in both Pali 
and Sanskrit. So the word “Dukkha” 1s often translated as “Suffering”. 
However, this English word Is sometimes misleading because 1t 
connotes extreme pain. When the Buddha described our lives as 
“Dukkha”, he was referring to any and all unsatisfactory conditions. 
These range from minor disappointments, problems and difficultles to 
Intense pain and misery. Therefore, Dukkha should be used to describe 
the fact that things are not completely right in our lives and could be 
better. The Buddha teaches that suffering 1s everywhere. Suffering 1s 
already enclosed in the cause, suffering from the effect, suffering 
throughout time, suffering pervades space, and suffering governs both 
normal people and saimt. The Buddha said that whatever 1s 
Impermanent 1s suffering because although impermanence 1s not a 
cause for suffering, I{ creates occasions for suffering. For not 
understanding of Iimpermanence, we crave and cling to obJects 1n the 
hope that they may be permanent, that they may yeild permanent 
happiness. Failing to understand that youth, health, and life itself are 
1mpermanent, we crave them and cling to them. We desperately hold 
onfo our youth and try to prolong our life, yet because they are 
1mpermanent by nature, they keep changing rapidly and we will surely 
one day become old and sick. When this occurs, impermanence 1s the 
main agent which creates occasions for suffering. The Buddha's 
teaching on suffering, above all, offers a solution to the fundamental 
problem of the human condition. According to Buddhism, human 
exIstence 1s distinguished by the fact that nothing 1s permanent: no 
happiness wIll last forever, and whatever else there Is, there will 
always be suffering and death. The first step in the Buddhist path to 
awakening 1s to recognIze this as the foremost problem of human 
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exIstence, to see that all is duhkha. However, this 1s not a pessimistic 
observation, because while acknowledging the ubiquity of duhkha, 
Buddhism offers a solution In the form of the Path Leading to the 
Cessation of Duhkha. The Buddha himself characterized his teaching 
by saying: “I teach only Duhkha and the cessation of duhkha.” Duhkha 
can be experienced in three ways. The first 1s simply the ordinary 
suffering that affects people when the body is In pain. Ordinary 
suffering 1s also mental paIn: It 1s the grlef of not getting what one 
wants or the distress caused by separation from loved ones or from 
pleasant conditions. It 1s also the many other painful situations that one 
ineviftably encounters by virtue of being born, ageing and dying. 
Underlying any happiness 1s the knowledge that whenever there Is 
pleasure or delipht, it wIll not be permanent. Sooner or later the 
vicissitudes of life will bring about a change. There 1s a Buddhist 
saying that even In laughter there Is “duhkha,” because all laughter 1s 
Impermanent. This instability underlies the second kind of duhkha, 
which 1s dissatisfaction arising from change. It might seem that only 
death can bring about the cessation of suffering, but in fact death 1s also 
a form of suffering. In Buddhism the cosmos extends far beyond the 
Iimmediate physical world perceptible by the senses, and death 1s 
merely part of the endless cycle of rebirth. Death In itself offers no 
respIte because actlons have consequences 1n future lives far beyond 
death, Just as deeds from previous lives have affected the present. The 
third kind of suffering 1s the Inherent interconnectedness of acflons and 
deeds, which exceeds human vision and experience. In this sense, 
suffering applies to the universe In ifts totality, and no Iimaginable 
beings, humans, gods, demons, animals or hell beings, are exempt from 
I(. Suffering thus refers not only to everyday suffering but also to the 
whole Infinte world of possible and seemingly endless forms of 
suffering. No simple translation can capture Ifs full sigmificance. The 
goal of Buddhism 1s the complete and final cessation of every form of 
duhkha, and thereby the attainment of nrvana, the eradication of 
greed, hatred and delusion, which ties beings to the cycle of rebirth. 
Accordingly, Buddhas and those who reach enliphtenment do not 
experience duhkha, because sfrictly speaking they are not “beIngs”, 
nor do they “roll” in the samsara: they will never again be reborn. 
Duhkha characterizes the cosmos as a whole, but 1ts predominance 
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varles among the different “spheres of existence.” In the world of Pure 
Form, where the great gods dwell, there 1s less suffering than in the 
world of Sense-Desire, inhabited by lesser gods, humans and other 
beiIngs. Just the Buddha when he walked the earth could enter the 
World of the Sense-Desire, so too can humans enter the World of Pure 
Form. This 1s ordinarily accomplished in meditation, through different 
kinds of absorptions (dhyana). The characteristic form of suffering In 
this situation 1s impermanence, caused by the meditatorˆs Iinability to 
remain eternally In trance. To attain more abiding happiness, an 
individual must strive to understand the processes that govern 
movement In the cosmos as a whole, namely, rebirth and karma, and 
how they can be affected. Happiness: Happiness resulting from mental 
stability 1s the most Important. Ordinary happiness 1s the øratIfication of 
a desire. However, as soon as the thing desired 1s achived the we 
desire something else or some other kind of happiness, for our selfish 
desires are endless. We usually seek pleasant feelings and avoid 
unpleasant feelings through our sensory experlence of the eyes, ears, 
nose, tongue and body. However, there 1s another level of experIence: 
mental experlence. Ture happiness should also be pursued on the 
mental level. Many people believe that they can solve all thetr 
problems 1f they have money, so theyˆre always busy to exhaust thetr 
energy to collect more and more money. The more money they have, 
the more they want to collect. They don't realize that money cannot 
buy happiness, or wealth does not always conduce to happiness. In 
fact, real happIness 1s found within, and 1s not be defined In terms of 
wealth, power, honours, or conquests. lfÝ we compare the mental and 
physical levels of happiness, we' lI find that menfal experiences of pain 
and pleasure are actually more powerful than those of physical 
experiences. Devout Buddhists should always remember that your 
property wIll remain when you die. Your friends and relatives will 
follow you up to your grave. But only good or bad actions you have 
done will follow you beyond the grave. Thus, wealth can only be used 
to decorate your house but not you. Ônly your own virtue can decorafe 
you. Your dress can decorate your body, but not you; only your good 
conduct can decorate you. The secret of happiness lies In doing what 
needs be done now and not worrying about the past and the future. We 
cannot go back to change things In the past nor can we anficipate what 
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wIll happen In the future. There 1s but one momernt of time over which 
we have some relatively conscious control and that 1s the present. The 
Buddha enumerates some kinds of happiness for a layman. They are 
the happiness of possession, health, wealth, longevity, beauty, Joy, 
strength, property, children, etc. The Buddha does not advise all of us 
to renounce our worldly lives and pleasures and retire to solitude. 
However, he advised lay disciples to share the enjoyment of wealth 
with others. We should use wealth for ourselves, but we should also 
use wealth for the welfare of others. What we have 1s only tempOorary; 
what we preserve we leave and go. Only karmas will have to go with 
us along the endless cycle of births and deaths. Thus we must try to 
recognize and eliminate the powerful emotlons we possess such as 
desire, hatred, anger, ignorance, pride, doubt, wrong views, efc., Íor 
they tend not to bring us long happiness. A fulfilled desire may provide 
us a sense Of temporary satisfaction, but It wIll not last long. For 
example, we are satisfiled with a new car we Jjust boupht, but for how 
long that satisfaction can last? Soon after the car will become old and 
broken, and that would cause us disatisfactons and sufferinss. Thus, 
the Buddha taught about the happiness of lay disciples as follows: “A 
poor, but peace life 1s real happiness. Leading a blameless life 1s one 
of the best sources of happiness, for a blameless person 1s a blessing to 
himself and to others. He 1s admired by all and feels happler, being 
affected by the peaceful vibrations of others. However, It Is Vvery 
difficult to get a good name from all. The wIsemen try to be Indifferent 
to external approbation, try to obtain the spirtual happiness by 
transcending of material pleasures.” Then the Buddha continued to 
remind monks and nuns: “Nirvana bliss, which 1s the bliss of relief from 
suffering, 1s the highest form of happiness.” In the Dharmapada Sutra, 
the Buddha taught: Oh! Happily do we live without hatred among the 
hateful! Among hateful men we dwell unhating! (197). Oh! Happily do 
we live In good health among the ailing! Among the ailing we dwell in 
good health! (198). Oh! Happily do we live without greed for sensual 
pleasures among the greedy! Among the greedy we dwell free from 
greed! (199). Oh! Happily do we live without any hindrances. We shall 
always live In peace and joy as the gods of the Radiant Realm (200). 
Hunger 1s the greafest disease, agsregates are the greafest suffering. 
Knowing this as 1t really 1s, the wise realize NIrvana: supreme 
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happiness (203). Good health 1s a great benefit, contentment 1s the 
richest, trust 1s the best kinsmen, Nirvana 1s the highest bliss (204). To 
meet the sage 1s øood, to live with them 1s ever happy. If a man has not 
ever seen the foolish, he may ever be happy (206). 

According to Most Venerable Thích Giac Nhiên (President of the 
International Sangha Buddhist Bhiksu Order), the eight winds that 
blow people who lack samadhi-power. They are dharmas that test our 
mind, to see whether adverse or favorable situatons will upset our 
equilibrium. If they upset us, our cultivation still lacks maturity and we 
are deficlent In the power of samadhi. The first mad wind ¡s Praise: 
Thiịs means adulation (flattery). When others praise us, It tastes aS 
sweet as honey; 1t 1s a comfortable sensatlon. The second mad wind is 
Kidicule: This means somebody makes fun of us. If someone mock us, 
even a litle, we can not stand 1t, and 1t Is a very uncomfortable 
sensation. The thirđ mad wind is Pain: Thìs means suffering. When we 
experience a litfle bịt of suffering, we become afflicted. Whenever 
suffering befalls us, It 1s a test to see whether or not we can forbear 1t. 
The ƒourth mad wind is Pleasure: This refers to happiness. We should 
not let a little happiness overwhelm us. All kinds of happy states are 
tests, fo see what we will do with them. The fiƒfth mad wind ¡is Gai: 
Thịs refers fo getting advantages. We become pleased when we gain 
benefifs and are sad when we lose them. This shows a lack of samadhi- 
poWwer. The sixth mad wind ¡is Loss: Thịs refers to fallure. No matter 
what difficulties arise, we ought to take them In stride and not be upset 
when we lose out. The seventh mad wind ¡is Defamafion: Thịs means 
slander. If someone I1nsults us and spreads tales about us, we should not 
mind. We should let it pass, come what may. The entire episode will 
eventually calm down all by Itself. The eighth mad wind ¡is Honor: This 
refers fo situations of exaltation. If we are praised by someone and he 
makes our name known, we should take 1t In stride and regard glory 
and honor as no more 1mportant than forst on the window pane at dawn. 

In the Sung Dynasty, a poet named Su Tung Po was adept in 
Buddhist study. Although his skIll in Zen concentration was Immature, 
he felt himself to be quite accomplished. One day, feeling exuberant 
and possessed by a sudden Inspiration, he penned a verse: 

“I pay my respect to the chief of gods, 
Whose haIrmark-light 1llumines the unIverse; 
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The Eight Winds blow me not, as Ï 
Meditate on this purple-golden lotus.” 

He thought he had already gained enlightenment, and he wanted 
this enlightenment certified by Zen Master Foyin. Thereupon, he sent 
his servant to Gold Mountainn Monastery across the river from his 
home. The elderly Zen Master took a look at the verse the messenger 
handed him and wrote two words on the paper: “Fartl Fart!” and told 
the attendant to take the message back. Su Tung Po read the reply and 
blew up in a fit of anger. He thundered, “How dare you! This 1s my 
enlightenment testimonial; how dare you call 1t a fart?” He promptly 
rowed across the river to talk with the Zen Master. Unexpectedly, as 
soon as he reached the gate of Gold Mountain, Zen Master FoyIn was 
waIting for him, to say “Oh, welcomel Welcome to the Great Adept Su 
Tung Po, one who 1s unmoved by the Eight Winds, but who let a couple 
of tiny farts blow him all the way across the river. Welcome” The two 
were old friends and fellow cultivators, and they were in the habit of 
Joking with each other. Su Tung Po”s vocanic anger, right on the verge 
of exploding, was cooled off completely by the truth Zen Master 
Foyin”s statement. All he could do was admit that his samadhi stil 
lacked maturity and bow Master Foyin. He apologized for making a 
scene, and thereafter he avoided bragging. Zen skill Is proven by 
practice, not by skIll of mouth. If we do not practice what we preach, 1t 
does not count. 
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Chương Mười Bảy 
Chapter Seventeen 


Sáu Cửa Dẫn Đến 
Con Đường Sanh-Tử & Tái Sanh 


Như đã để cập trong những chương trên, chúng sanh trong cõi Ta 
Bà cứ lập đi lập lại sanh tử tử sanh tùy theo nghiệp lực của mình. Đức 
Phật dạy rằng thế giới nầy là Ta bà hay Niết bàn là hoàn toàn tùy 
thuộc vào trạng thái tâm. Nếu tâm giác ngộ thì thế giới nầy là Niết 
bàn. Nếu tâm mê mờ thì lập tức thế giới nầy biến thành Ta Bà. Như 
vậy, với những ai biết tu thì ta bà là Niết Bàn, và Niết Bàn là ta bà. 
Điều øì xảy ra cho chúng ta sau khi chết? Phật giáo dạy rằng sau khi 
chết thì trong một khoảng thời gian nào đó chúng ta vẫn ở trạng thái 
hiện hữu trung gian (thân trung ấm) trong cõi đời này, và khi hết thời 
gian này, tùy theo nghiệp mà chúng ta đã từng kết tập trong đời trước, 
chúng ta sẽ tái sanh vào một cõi thích ứng. Phật giáo cũng chia các cõi 
khác này thành những cảnh giới sau đây: địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, 
a tu la, nhân, thiên, thanh văn, duyên giác, bổ tát, và Phật. Nếu chúng 
ta chết trong một trạng thái chưa giác ngộ thì tâm thức chúng ta sẽ trở 
lại trạng thái vô minh, sẽ tái sanh trong sáu đường của ảo tưởng và khổ 
đau, và cuối cùng sẽ đi đến già chết qua mười giai đoạn nói trên. Và 
chúng ta sẽ lặp đi lặp lại cái vòng này cho đến tận cùng của thời gian. 
Sự lặp đi lặp lại này của sanh tử được gọi là “Luân Hồi. Nhưng nếu 
chúng ta làm thanh tịnh tâm thức bằng cách nghe Phật pháp và tu Bồ 
Tát đạo thì trạng thái vô minh sẽ bị triệt tiêu và tâm thức chúng ta sẽ 
có thể tái sinh vào một cõi tốt đẹp hơn. Vì vậy, thế giới nầy là Ta bà 
hay Niết bàn là hoàn toàn tùy thuộc vào trạng thái tâm. Nếu tâm giác 
ngộ thì thế giới nầy là Niết bàn. Nếu tâm mê mờ thì lập tức thế giới 
nầy biến thành Ta Bà. Vì vậy Đức Phật dạy: “Với những ai biết tu thì 
ta bà là Niết Bàn, và Niết Bàn là ta bà.” Trong khi đó, sáu cửa được 
nói đến trong tập sách này là sáu cánh cửa hay sáu căn: mắt, tai, mũi, 
lưỡi, thân, và ý. Phật tử chân thuần. nhất là những người tại gia, nên 
luôn nhớ rằng sáu căn hay sáu chúng sanh giống như những con thú 
hoang bị nhốt và lúc nào cũng muốn thoát ra. Chỉ khi nào chúng được 


242 


thuần hóa thì chúng mới được hạnh phúc. Cũng như thế chỉ khi nào sáu 
căn được thuần lương bởi chân lý Phật, thì chừng đó con người mới thật 
sự có hạnh phúc. Ví bằng ngược lại, thì sáu căn này trở thành sáu cửa 
mở rộng cho chúng sanh lăn trôi trong vòng luân hồi sanh tử. Theo Tỳ 
Kheo Piyananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, bạn phải 
luôn tỉnh thức về những cơ quan của giác quan như mắt, tai, mũi, lưỡi, 
thân và sự tiếp xúc của chúng với thế giới bên ngoài. Bạn phải tỉnh 
thức về những cảm nghĩ phát sinh do kết quả của những sự tiếp xúc ấy: 
mắt đang tiếp xúc với sắc, tai đang tiếp xúc với âm thanh, mũi đang 
tiếp xúc với mùi, lưỡi đang tiếp xúc với vị, thân đang tiếp xúc với sự 
xúc chạm, và ý đang tiếp xúc với những vạn pháp. Theo Phật giáo, 
chết không phải là hết. Sau khi chết chỉ có thân xác ngừng hoạt động, 
còn thần thức, có người gọi là linh hồn, chuyển theo nghiệp lành hoặc 
nghiệp dữ mà đầu thai vào nơi thiện hoặc nơi ác, phát khởi sự tái sinh 
gọi là luân hồi. Thông hiểu giáo lý đạo Phật giúp cho Phật tử sắp mãn 
phần được bình thản, không loạn động, vững tâm tin tưởng nơi tương 
lai của chính mình, chỉ nương theo nghiệp đã tạo mà đi, không sợ hãi; 
ngược lại, người Phật tử trước khi mãn phần có thể bình tĩnh tin tưởng 
trong giờ phút cuối cùng của cuộc đời rằng sống thế nào thì chết như 
thế ấy. Trong thực tế, có rất nhiều Phật tử hay không Phật tử, không 
hiểu giáo lý nhà Phật lại cho rằng chết là hết, suy nghĩ về cái chết làm 
gì cho mệt, hãy sống cho hiện tại. Đây là lối sống của những người 
không biết sống đúng theo hạnh phúc an vui mà Phật đã dạy. Họ 
không hiểu mối tương quan nhân quả giữa các thế hệ, giữa các cuộc 
sống tiếp nối nhau. Khi họ còn trẻ, còn mạnh, họ có thể lướt qua được 
những cơn đau ốm, đến khi già yếu tiền bạc hao mòn, thân thích xa rời, 
sự sợ hãi, nỗi âu sầu, cảnh buồn bã, lòng luyến tiếc đối với họ quá 
mạnh, sự xúc động trước cảnh tử biệt, làm cho họ hối hận nhưng không 
còn kịp nữa. Người Phật tử phải luôn nhớ câu ngạn ngữ “Phải đào 
giếng trước khi khát nước” để khỏi mang tâm trạng hối hận thì đã 
muộn. Ngay từ buổi sơ khai, Phật giáo đã xác nhận rằng tất cả chúng 
sanh đều sanh, tử, tử, sanh tùy theo nghiệp đời quá khứ của họ trong 
một chu kỳ không ngừng nghỉ. Vấn đề liệu có sự tái sanh của chúng 
sanh hay không hiện còn đang là để tài bàn cãi của Phật tử Tây 
phương, vì trong số họ, nhiều người không chấp nhận rằng giáo thuyết 
về tái sanh là có thật. Tuy nhiên, tuyệt đại đa số các vị thầy Phật giáo 
ở Á Châu lại xem niểm tin tái sanh là giáo lý chính của Phật giáo, và 
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hài lòng rằng giáo lý ấy khế hợp với những lời Phật dạy trong các kinh 
điển. Đa số đều nghĩ rằng giáo lý về tái sanh là tối cần thiết để học 
thuyết về nghiệp trong Phật giáo được hợp lý, vì nếu không có tái sanh 
chắc là không có quả báo trực tiếp cho bất kỳ hành động nào. Phật tử 
chân thuần nên luôn nhớ rằng thời gian trôi qua thật nhanh. Năm tháng 
trôi qua thật nhanh. Đời người cũng vậy, từ lúc sanh ra đến khi già rồi 
chết, mình cũng chẳng hể hay biết. Sanh, lão, bệnh, tử quay cuông 
nhanh chóng, mà con người thì cứ u mê cứ để hết năm nầy đến năm 
khác trôi qua. Nếu chúng ta chẳng tỉnh ngộ trong vấn để sanh tử của 
chính mình thì mình vốn dĩ đã sanh ra trong u mê, rồi cũng sẽ chết đi 
một cách u mê theo nghiệp lực. Quả là một cuộc sống vô vị! Sáu Cửa 
Dẫn Đến Sanh-Tử và Tái Sanh bao gồm nhãn môn, nhĩ môn, tỷ môn, 
thiệt môn, thân môn và ý môn. 

Cửa thứ nhất là Nhãn Môn: Nhãn căn có nghĩa là con mắt. Người 
ta cho rằng mắt dùng để thấy vật, nhưng nhãn căn phải nhờ tới sự trợ 
giúp của nhãn thức mới có thể thấy thấy được. Nhiệm vụ của nhãn 
thức là nhận biết hình dáng. Không có nhãn thức, chúng ta sẽ không 
nhìn thấy gì cả; tuy nhiên nhãn thức lại tùy thuộc vào nhãn căn. Khi 
nhãn căn gặp một hình dạng thì nhãn thức liền phát sanh. Nếu Nhãn 
căn không gặp hình dáng thì nhãn thức không bao giờ phát sinh (một 
người bị mù không có nhãn căn, như vậy nhãn thức không bao giờ phát 
sinh). Người tu tập nên luôn thấu triệt điểm tối yếu nầy để thực tập sao 
cho hạn chế nhãn căn tiếp xúc với hình sắc, để làm giảm thiểu sự khởi 
dậy của nhãn thức. Phật nhắc nhở chúng đệ tử của Ngài rằng, phương 
pháp duy nhất để giảm thiểu sự khởi dậy của nhãn thức là thiền định. 
Theo Phật giáo, mắt được xem như một trong sáu tên giặc cướp. Sáu 
căn được ví với sáu tên mối lái cho giặc cướp, cướp đoạt hết công năng 
pháp tài hay thiện pháp. Sáu tên giặc kia mà đến thì lục căn sung 
sướng vui mừng. Cách để phòng duy nhứt là đừng a tòng với chúng. 
Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ: “Mắt đừng nhìn sắc đẹp. Tai đừng 
nghe tiếng du dương. Mũi đừng ngữi mùi thơm. Lưỡi đừng nếm vị 
ngon. Thân đừng xúc chạm êm ái. Ý nên kểm giữ tư tưởng.” Theo 
Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, nhãn là một trong sấu xúc 
thân (Nhãn Xúc, Nhĩ Xúc, Tỷ Xúc, Thiệt Xúc, Thân Xúc, và Ý Xúc). 
Cũng theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, nhãn là một trong 
mười hai chỗ nhập (Nhãn, Nhĩ, Tỷ, Thiệt, Thân, Ý, Sắc, thinh, hương, 
vị, xúc, pháp). Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật đã nhắc Mahamati về 
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bốn nguyên nhân khơi dậy nhãn căn. Thứ nhất là chấp vào thế giới sở 
kiến, không biết rằng đấy là do tâm tạo nên. Thứ nhì là bám chặt vào 
các hình sắc do bởi tập khí của những suy luận không vững chắc và 
những kiến giải sai lầm từ vô thỉ. Thứ ba là là tự tính của chính cái 
thức. Thứ tư là quá ham muối cái phức tính của các hình sắc và tướng 
trạng. Do đó Đức Phật nói: “Này Mahamati! Do bởi bốn nguyên nhân 
khơi dậy nhãn căn nầy mà các con sóng của các thức phát sinh được 
vận động ở trong A Lại Da tuôn chảy như những dòng nước giữa biển. 
Này MahamatI, cũng như trường hợp nhãn căn, các căn khác cũng vậy, 
sự nhận thức về thế giới đối tượng xãy ra đồng thời và đều đặn trong 
tất cả các căn, các nguyên tử, và các lỗ chân lông; cũng như tấm 
sương phản chiếu hình ảnh, và này Mahamati, giống như gió làm biển 
động, biển tâm xao động bởi gió của cảnh giới và những con sóng lồng 
lên không dứt. Nguyên nhân và sự biểu hiện về hoạt động của nó 
không tách rời nhau, và vì khía cạnh nghiệp của thức được nối kết chặt 
chẽ với khía cạnh bổn nguyên nên tự tính về hình sắc hay một thế giới 
đối tượng không được xác quyết đúng đắn, và này Mahamat, do đó 
mà hệ thống năm thức phát sanh. Này Mahamati, khi kết hợp năm thức 
nầy, thế giới đối tượng được xem như là lý do của sự sai biệt và các 
đối tượng được nêu định rõ ràng thì bấy giờ chúng ta có Mạt Na Thức. 
Do đó mà có sự sinh ra của thân thể hay hệ thống các thức. Tuy nhiên, 
các thức ấy không nghĩ rằng chúng phụ thuộc vào nhau mà gắn chặt 
vào thế giới sở kiến hay thế giới sinh khởi từ chính cái tâm của người 
ta hay tự tâm sở hiện, và được cái tâm ấy phân biệt. Các thức và Mạt 
Na Thức sinh khởi đồng thời, phụ thuộc vào nhau, và không bị phá vỡ, 
mà mỗi thứ tự nhận lấy môi trường thể hiện riêng. Theo truyền thống 
Phật giáo, có năm thứ nhãn (năm loại mắt hay thị giác). Thứ nhất là 
phàm nhãn, tức là mắt thịt của nhục thân, có tầm nhìn giới hạn. Thứ 
nhì là thiên nhãn, là mắt của chư Thiên ở cõi trời sắc giới, nhưng người 
phàm tu thiển định vẫn đạt được loại mắt nầy (với thiên nhãn thì chẳng 
luận xa gần, trong ngoài, sáng tối, đều thấy được hết). Thứ ba là huệ 
nhãn, là mắt của các bậc Thanh Văn, Duyên Giác và A La Hán, hay là 
trí huệ soi rõ lý chân không vô tướng. Thứ tư là như thị nhãn hay pháp 
nhãn, là mắt trí huệ của chư Bồ Tát hay pháp nhãn nhìn thấu suốt sự 
vật để cứu độ chúng sanh. Thứ năm là Phật nhãn hay thực nhãn, là mắt 
của bậc giác ngộ thấu suốt mọi vật (Đức Phật có đủ mắt Phật và bốn 
mắt trên). Theo Kinh Diệu Pháp Liên Hoa, có năm cách nhìn (ngũ 
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nhãn). Thứ nhất là nhục nhãn, là cách nhìn sự vật của một người bình 
thường, chỉ có thể nhận thức các tướng trạng và hình thái. Một người 
như thế thường chỉ có cái nhìn sự vật một cách sai lầm và phiến diện. 
Người ấy nhầm lẫn dầu với nước, cá voi với cá thường. Thứ nhì là 
Thiên nhãn, là quan điểm từ đó chúng ta nghiên cứu các vấn để một 
cách lý thuyết và nhận rõ các tính chất thiết yếu của chúng. Đây là lối 
nhìn sự vật dưới lăng kính của khoa học. Khi chúng ta theo lối nhìn 
này, chúng ta hiểu rằng nước được thành hình bằng một tập hợp của 
oxy và hydro. Từ quan điểm như thế chúng ta có thể biết trước khi nào 
có một sự giao hội ánh sáng giữa hai vì sao tính được tới năm, tháng, 
ngày, giờ, phút và giây. Đồng thời chúng ta có thể định lượng chính 
xác có bao nhiêu triệu tấn dầu ngầm dưới đất. Một người như thế, 
người có khả năng thấy sự vật mà một người bình thường không thể 
thấy được, được gọi là một nhà tiên tri. Thứ ba là tuệ nhãn, là nhận rõ 
thực tính của các sự vật cũng như tướng trạng thật sự của chúng. Theo 
một ý nghĩa riêng, đây là một lối nhìn có tính cách triết học về các sự 
vật. Một người có tuệ nhãn có thể quan sát các sự vật mà một người 
thường không thể nhìn thấy được và có thể nhận thức những vấn để 
vượt ngoài trí tưởng tượng. Người ấy hiểu rằng mọi sự trên đời nàyluôn 
luôn biến đổi và không có một cái gì hiện hữu trong một hình thái cố 
định. Điều này có nghĩa là hết thẩy mọi sự vật đều vô thường, không 
có sự vật nào hiện hữu một cách riêng lẻ trong vũ trụ mà không có 
liên quan với các sự vật khác; mọi sự vật hiện hữu trong mối liên hệ 
với mọi sự vật khác giống như những mắt lưới, không có cái gì có một 
tự ngã. Thứ tư là Pháp nhãn, là lối nhìn có tính cách nghệ thuật về các 
sự vật. Đối với một người bình thường, núi đúng là núi, mây chỉ là 
mây. Nhưng một thi sĩ nhận thấy rằng ngọn núi nói chuyện với ông và 
đám mây chỉ dạy ông về cái gì đó. Ông cảm thấy một bông hoa xinh 
đẹp, một cội cây sừng sững và một dòng nước nho nhỏ nói chuyện với 
ông, mỗi thứ đều có một ngôn ngữ riêng của nó. Không như một người 
bình thường, một nghệ sĩ ưu việt có thể tiếp xúc trực tiếp với đời sống 
của những hiện tượng thiên nhiên như thế. Trong trường hợp chính con 
người và đời người, một nghệ sĩ như thế có thể nhận biết những chân 
lý mà một người bình thường không thể nào nhận biết được. Thứ năm 
là Phật nhãn, là lối nhìn cao nhất trong mọi lối nhìn. Một người có 
được cái nhìn này không những chỉ có thể nhận thức được thực tướng 
của hết thảy mọi sự vật, mà còn có thể quán sát nó với lòng từ bi. Vị 
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ấy thâm nhập vào thực tướng của hết thảy mọi sự vật với ý muốn làm 
cho mọi sự vật phát triển đến viên mãn khả năng của chúng, mỗi thứ 
theo nguyên tính của nó. Nói cách khác, vị ấy có cái nhìn thánh thiện 
của chư thiên, con mắt trí tuệ và con mắt Pháp trong khi đồng thời sở 
hữu cái tâm đại bị; đấy là vị ấy dùng cái nhìn tôn giáo mà nhìn mọi vật 
theo ý nghĩa thật sự của chúng. Nếu chúng ta nhìn mọi sự vật bằng con 
mắt của Đức Phật, tự nhiên chúng ta sẽ nhận rõ cái phương cách thích 
hợp nhất để dẫn dắt từng người. Đức Phật có thể làm được như thế một 
cách toàn hảo. Vẫn biết chúng ta vẫn còn là những phàm nhân chưa có 
được những tâm thái như thế, chúng ta cũng có thể tiến dân đến trạng 
thái ấy nhờ tích lũy công hạnh trên đường đi đến Phật quả. Là người 
con Phật chơn thuần, chúng ta phải luôn luôn cố gắng nhìn mọi sự mọi 
vật bằng cái thái độ tâm thức được đặc căn bản trên tâm từ bi của Đức 
Phật.Thứ tư là Pháp nhãn, là lối nhìn có tính cách nghệ thuật về các sự 
vật. Đối với một người bình thường, núi đúng là núi, mây chỉ là mây. 
Nhưng một thi sĩ nhận thấy rằng ngọn núi nói chuyện với ông và đám 
mây chỉ dạy ông về cái gì đó. Ông cảm thấy một bông hoa xinh đẹp, 
một cội cây sừng sững và một dòng nước nho nhỏ nói chuyện với ông, 
mỗi thứ đều có một ngôn ngữ riêng của nó. Không như một người bình 
thường, một nghệ sĩ ưu việt có thể tiếp xúc trực tiếp với đời sống của 
những hiện tượng thiên nhiên như thế. Trong trường hợp chính con 
người và đời người, một nghệ sĩ như thế có thể nhận biết những chân 
lý mà một người bình thường không thể nào nhận biết được. Thứ năm 
là Phật nhãn, là lối nhìn cao nhất trong mọi lối nhìn. Một người có 
được cái nhìn này không những chỉ có thể nhận thức được thực tướng 
của hết thảy mọi sự vật, mà còn có thể quán sát nó với lòng từ bi. Vị 
ấy thâm nhập vào thực tướng của hết thảy mọi sự vật với ý muốn làm 
cho mọi sự vật phát triển đến viên mãn khả năng của chúng, mỗi thứ 
theo nguyên tính của nó. Nói cách khác, vị ấy có cái nhìn thánh thiện 
của chư thiên, con mắt trí tuệ và con mắt Pháp trong khi đồng thời sở 
hữu cái tâm đại bị; đấy là vị ấy dùng cái nhìn tôn giáo mà nhìn mọi vật 
theo ý nghĩa thật sự của chúng. Nếu chúng ta nhìn mọi sự vật bằng con 
mắt của Đức Phật, tự nhiên chúng ta sẽ nhận rõ cái phương cách thích 
hợp nhất để dẫn dắt từng người. Đức Phật có thể làm được như thế một 
cách toàn hảo. Vẫn biết chúng ta vẫn còn là những phàm nhân chưa có 
được những tâm thái như thế, chúng ta cũng có thể tiến dân đến trạng 
thái ấy nhờ tích lũy công hạnh trên đường đi đến Phật quả. Là người 
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con Phật chơn thuần, chúng ta phải luôn luôn cố gắng nhìn mọi sự mọi 
vật bằng cái thái độ tâm thức được đặc căn bản trên tâm từ bi của Đức 
Phật. Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, chư đại Bồ Tát có mười mắt. 
Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được đại trí huệ nhãn vô thượng 
của Như Lai. Thứ nhất là nhục nhãn, vì thấy tất cả hình sắc. Đây là 
mắt thịt hay mắt của phàm phu, một trong ngũ nhãn. Thứ nhì là thiên 
nhãn, vì thấy tất cả tâm niệm của tất cả chúng sanh. Đây là mắt của 
chư Thiên ở cõi trời sắc giới, nhưng người phàm tu thiền định vẫn đạt 
được loại mắt nầy (với thiên nhãn thì chẳng luận xa gần, trong ngoài, 
sáng tối, đều thấy được hết). Thứ ba là huệ nhãn, vì thấy tất cả những 
căn cảnh giới của tất cả chúng sanh. Đây là mắt của các bậc Thanh 
Văn, Duyên Giác và A La Hán, hay là trí huệ soi rõ lý chân không vô 
tướng. Thứ tư là pháp nhãn, vì thấy tướng như thật của tất cả pháp. 
Loại nhãn nầy có thể thấu suốt vạn hữu, có thể thấy rõ sự thật. Thứ 
năm là Phật nhãn, vì thấy thập lực của Như Lai. Phật nhãn là mắt của 
bậc giác ngộ nhìn thấu rõ thực tướng của chư pháp. Thứ sáu là trí nhãn, 
vì thấy biết các pháp. Trí nhãn thấy biết các pháp, không phải mắt thịt. 
Trí là mắt nhìn để đạt tới chân lý, hay là trí huệ soi rõ lý chân không 
vô tướng. Thứ bẩy là quang minh nhãn, vì thấy quang minh của Đức 
Phật. Thứ tám là xuất sanh tử nhãn, vì thấy Niết Bàn. Thứ chín là vô 
ngại nhãn, vì chỗ thấy không chướng ngại. Thứ mười là nhứt thiết trí 
nhãn, vì thấy phổ môn pháp giới. Trong Kinh Pháp Hoa, phẩm 19, Đức 
Phật dạy về công đức về mắt như sau: “Thiện nam tử hay thiện nữ 
nhân ấy, bằng đôi mắt thanh tịnh tự nhiên có được từ khi cha mẹ sanh 
ra (có nghĩa là những người đã có công đức về mắt mang theo từ đời 
trước), sẽ được bất cứ những gì bên trong hay bên ngoài tam thiên đại 
thiên thế giới, núi, rừng, sông, biển, xuống tận A Tỳ địa ngục và lên 
tới Trời Hữu Đỉnh, và cũng thấy được mọi chúng sanh trong đó, cũng 
như thấy và biết rõ các nghiệp duyên và các cõi tái sanh theo quả báo 
của họ. Ngay cả khi các chúng sanh chưa có được thiên nhãn như chư 
Thiên để có thể hiểu rõ thật tướng của vạn hữu, các chúng sanh ấy vẫn 
có được cái năng lực như thế trong khi sống trong cõi Ta Bà vì họ đã 
có những con mắt thanh tịnh được vén sạch ảo tưởng tâm thức. Nói rõ 
hơn họ có thể được như thế là do tâm họ trở nên thanh tịnh đến nỗi họ 
hoàn toàn chẳng chút vị ngã cho nên khi nhìn thấy các sự vật mà 
không bị ảnh hưởng của thành kiến hay chủ quan. Họ có thể nhìn thấy 
các sự vật một cách đúng thực như chính các sự vật vì họ luôn giữ tâm 
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mình yên tĩnh và không bị kích động. Nên nhớ một vật không phản 
chiếu mặt thật của nó qua nước sôi trên lửa. Một vật không phản chiếu 
mặt của nó qua mặt nước bị cổ cây che kín. Một vật không phản chiếu 
mặt thật của nó trên mặt nước đang cuộn chảy vì gió quấy động.” Đức 
Phật đã dạy một cách rõ ràng chúng ta không thể nhìn thấy thực tướng 
của các sự vật nếu chúng ta chưa thoát khỏi ảo tưởng tâm thức do vị kỷ 
và mê đắm gây nên. 

Cửa thứ nhì là Nhĩ Môn: Nhĩ căn có nghĩa là lổ tai. Người ta cho 
rằng tai dùng để nghe, nhưng nhĩ căn phải nhờ tới sự trợ giúp của nhĩ 
thức mới có thể nghe được. Nhiệm vụ của Nhĩ thức là nhận biết âm 
thanh; tuy nhiên, nhĩ thức tùy thuộc nơi nhĩ căn. Khi nhĩ căn và âm 
thanh gặp nhau, nhĩ thức liền phát sanh (nơi người điếc thì nhĩ căn và 
âm thanh không bao giờ gặp nhau, nên nhĩ thức không bao giờ khởi 
sanh). Hành giả nên luôn nhớ như vậy để tu tập thiển định mà đóng 
bớt nhĩ căn. Trong kinh Pháp Hoa, phẩm 19, Đức Phật dạy rằng thiện 
nam tử hay thiện nữ nhân nào cải thiện về năm sự thực hành của một 
pháp sư thì có thể nghe hết mọi lời mọi tiếng bằng đôi tai tự nhiên của 
mình. Một người đạt được cái tâm tĩnh lặng nhờ tu tập y theo lời Phật 
dạy có thể biết được sự chuyển dời vi tế của các sự vật. Bằng một cái 
tai tĩnh lặng, người ta có thể biết rõ những chuyển động của thiên 
nhiên bằng cách nghe những âm thanh của lửa lách tách, của nước rì 
rầm và vi vu của gió. Khi nghe được âm thanh của thiên nhiên, người 
ấy có thể thưởng thức những âm thanh ấy thích thú như đang nghe 
nhạc. Tuy nhiên, chuyện quan trọng nhất trong khi tu tập công đức về 
tai là khi nghe hành giả nên nghe mà không lệ thuộc và nghe không 
hoại nhĩ căn. Nghĩa là dù nghe tiếng nhạc hay, hành giả cũng không bị 
ràng buộc vào đó. Người ấy có thể ưa thích âm nhạc trong một thời 
gian ngắn nhưng không thường xuyên bị ràng buộc vào đó, cũng không 
bị rơi vào sự quên lãng những vấn đề quan trọng khác. Một người bình 
thường khi nghe những âm thanh của lo lắng, khổ đau, phiển não, tranh 
cãi, la mắng... người ấy sẽ bị rơi vào tâm trạng lẫn lộn. Tuy nhiên một 
người tu chân chánh và tinh chuyên sẽ không bị áp đảo, người ấy sẽ an 
trú giữa tiếng ôn và có thể trầm tĩnh nghe các âm thanh này. 

Cửa thứ ba là Tỷ Môn: Tỷ căn có nghĩa là lổ mũi. Người ta cho 
rằng mũi dùng để ngửi mùi, nhưng tỷ căn phải nhờ tới sự trợ giúp của 
tỷ thức mới có thể ngửi được. Tỷ thức phát triển trên những điều kiện 
của khứu giác. Tỷ thức tùy thuộc hoàn toàn nơi tỷ căn. Nơi một người 
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mất khả năng khứu giác, thì khứu giác và mùi vị không bao giờ gặp 
nhau, do đó tỷ thức không khởi sanh. Người tu Phật phải cố gắng đóng 
bớt tỷ căn. 

Cửa thứ tư là Thiệt Môn: Thiệt căn có nghĩa là cái lưỡi. Người ta 
cho rằng lưỡi dùng để nếm vị của đồ vật, nhưng thiệt căn phải nhờ tới 
sự trợ giúp của thiệt thức mới có thể nếm vị được. Thiệt thức phát sinh 
liền khi thiệt căn tiếp xúc với một vị nào đó, lúc ấy chúng ta mới kinh 
qua phân biệt giữa vị nầy với vị khác, cũng từ đó dục vọng khởi sinh. 

Cửa thứ năm là Thân Môn: Thân căn có nghĩa là thân thể. Người 
ta cho rằng thân dùng để xúc chạm vật, nhưng thân căn phải nhờ tới sự 
trợ giúp của thân thức mới có thể xúc chạm được đồ vật. Thân thức 
phát triển khi điều kiện nổi bậc trong đó thân tiếp xúc với đối tượng 
bên ngoài. Thân căn nằm khắp các nơi trong cơ thể. Thân là một đối 
tượng của Thiền: Mục đích đầu tiên của thiền tập là để nhận thức bản 
chất thật của thân mà không chấp vào nó. Đa phần chúng ta nhận thân 
là mình hay mình là thân. Tuy nhiên sau một giai đoạn thiển tập, 
chúng ta sẽ không còn chú ý nghĩ rằng mình là một thân, chúng ta sẽ 
không còn đồng hóa mình với thân. Lúc đó chúng ta chỉ nhìn thân như 
một tập hợp của ngũ uẩn, tan hợp vô thường, chứ không phải là nhứt 
thể bất định; lúc đó chúng ta sẽ không còn lầm lẫn cái giả với cái thật 
nữa. Tỉnh thức về thân trong những sinh hoạt hằng ngày, như đi, đứng, 
nằm, ngồi, nhìn ai, nhìn quang cảnh, cúi xuống, duỗi thân, mặc quần 
áo, tăm rữa, ăn uống, nhai, nói chuyện, vân vân. Mục đích là chú ý 
vào thái độ của mình chứ không chạy theo những biến chuyển. Hành 
giả tu Thiền nên luôn nhớ rằng thân này là một khối ung sang bất tịnh, 
thân này là trung tâm bão của khổ đau phiền não. Thân mình bất tịnh, 
thân người cũng bất tịnh, chỉ có thân Phật là thanh tịnh. Theo Kinh Duy 
Ma Cật, khi Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát vâng mệnh của Đức Phật đi thăm 
bệnh cư sĩ Duy Ma Cật, nên mới có cuộc đối đáp về “thân” như sau: 
"Văn Thù hỏi cư sĩ Duy Ma Cật: Phàm Bồ Tát an ủi Bồ Tát có bệnh 
như thế nào?' Duy Ma Cật đáp: 'Nói thân vô thường, nhưng không bao 
giờ nhàm chán thân nây. Nói thân có khổ, nhưng không bao giờ nói về 
sự vui ở Niết Bàn. Nói thân vô ngã mà khuyên dạy dắt dìu chúng sanh. 
Nói thân không tịch, chứ không nói là rốt ráo tịch diệt. Nói ăn năn tội 
trước, chứ không nói vào nơi quá khứ. Lấy bệnh mình mà thương bệnh 
người. Phải biết cái khổ vô số kiếp trước, phải nghĩ đến sự lợi ích cho 
tất cả chúng sanh, nhớ đến việc làm phước, tưởng đến sự sống trong 
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sạch, chớ nên sanh tâm buồn rầu, phải thường khởi lòng tinh tấn, 
nguyện sẽ làm vị y vương điều trị tất cả bệnh của chúng sanh. Bồ Tát 
phải an ủi Bồ Tát có bệnh như thế để cho được hoan hỷ.' Ngài Văn 
Thù Sư Lợi! Bồ Tát có bệnh đấy phải quán sát được các pháp như thế. 
Lại nữa, quán thân vô thường, khổ, không, vô ngã, đó là huệ. Dù thân 
có bệnh vẫn ở trong sanh tử làm lợi ích cho chúng sanh không nhàm 
mỏi, đó là phương tiện. Lại nữa, ngài Văn Thù Sư Lợi! Quán thân, 
thân không rời bệnh, bệnh chẳng rời thân, bệnh nầy, thân nầy, không 
phải mới, không phải cũ, đó là huệ. Dù thân có bệnh mà không nhàm 
chán trọn diệt độ, đó là phương tiện”. Thân nghiệp tiêu biểu cho kết 
quả của những hành động của thân trong tiền kiếp. Tuy nhiên, thân 
nghiệp khó được thành lập hơn ý và khẩu nghiệp, vì như có lúc nào đó 
mình muốn dùng thân làm việc ác thì còn có thể bị luân lý, đạo đức 
hay cha mẹ, anh em, thầy bạn, luật pháp ngăn cẩn, nên không dám 
làm, hoặc không làm được. Vì thế nên cũng chưa kết thành thân 
nghiệp được. Hai nghiệp khác là khẩu và ý nghiệp. Trong tu tập, hành 
giả nên luôn nhớ rằng bản chất của thân tâm chúng ta là bất tịnh, chứ 
không đẹp mà cũng chẳng Thánh thiện. Theo quan điểm tâm sinh lý 
thì thân thể con người là bất tịnh. Điều nầy không có nghĩa tiêu cực 
hay bi quan. Khách quan mà nói về thân thể con người, nếu chúng ta 
xem xét cho kỹ thì sẽ thấy rằng sự kết thành của thân nầy từ tóc, máu, 
mủ, phân, nước tiểu, ruột, gan, bao tử, vân vân, là hang ổ của vi khuẩn, 
là những nơi mà bệnh tật chờ phát triển. Hơn nữa, mồ hôi chảy khắp 
thân thể nên khi chúng ta đổ mồ hôi, chúng ta sẽ có mùi hôi. Nước mắt 
chả y ra từ đôi mắt, cứt mũi rịn ra từ hai lổ mũi, rồi cứt rái tiết ra từ hai 
lổ tai. Nước miếng và đờm dãi chảy ra từ trong miệng. Nước tiểu và 
phân chảy ra từ nơi lổ tiểu và hậu môn, vân vân. Chính vì thế mà Đức 
Phật dạy có chín lổ bất tịnh trong cơ thể chúng ta, từ mỗi lổ nầy luôn rỉ 
ra mọi thứ cặn bã như đờm nơi cổ họng, mồ hôi từ lổ lông nơi da, vân 
vân. Không có sự bài tiết nào có thể ngửi, rờ hay nếm cho vô. Tất cả 
đều bất tịnh. Thật vậy, thân chúng ta bất tịnh và bị hoại diệt từng phút 
từng giây. Quán thân cấu uế bất tịnh, phủ nhận ý nghĩ về “tịnh.” Ở đây 
vị Tỳ Kheo quán thân trên thân, tinh cần, tỉnh giác, chánh niệm để 
nhiếp phục tham sân trên đời. Như trên ta thấy khi quán thân thì thân 
nầy là bất tịnh. Nó bị coi như là một cái túi da đựng đầy những rác rưỡi 
dơ bẩn, và chẳng bao lâu thì nó cũng bị tan rã. Vì vậy chúng ta không 
nên luyến chấp vào thân nầy. 
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Cửa thứ sáu là Ý Môn: Ý căn là sự nhận thức của tư duy hay tâm 
suy nghĩ (cảnh sở đối của mắt, tai, mũi, lưỡi, thân là do sắc pháp tứ đại 
đất, nước, lửa, gió hình thành; trong khi cảnh sở đối với ý căn là tâm 
pháp nghĩa là đối với pháp cảnh thì nẩy sinh ra ý thức) bao gồm Tri 
giác, Năng lực tư duy, và Căn của tâm. Đây là lý trí tạo ra mọi hư 
vọng. Nó chính là nguyên nhân gây ra bản ngã (tạo ra hư vọng về một 
cái “tôi” chủ thể đứng tách rời với thế giới khách thể). Mạt Na Thức 
cũng tác động như là cơ quan chuyển vận “hạt giống” hay “chủng tử” 
của các kinh nghiệm giác quan đến thức thứ tám (hay tàng thức). Ý là 
trung tâm tư tưởng, cùng một mức độ với giác quan, nhưng dưới trí tuệ 
(trong Duy Thức Luận, Đức Phật đã nói về sự khác biệt của Tâm, Ý, 
và Thức. Tư tưởng tập khởi là Tâm, tư tưởng suy tính là Ý, tư tưởng 
liễu biệt hay hiểu rõ vạn hữu là Thức). Ý căn có nghĩa là cái tâm. 
Người ta cho rằng tâm dùng để suy nghĩ, nhưng ý căn phải nhờ tới sự 
trợ giúp của ý thức mới có thể suy nghĩ được. Tâm là một tên khác của 
A Lại Da Thức (vì nó tích tập hạt giống của chư pháp hoặc huân tập 
các hạt giống từ chủng tử chủng pháp mà nó huân tập). Không giống 
như xác thân vật chất, cái tâm là phi vật chất. Chúng ta nhận thức được 
những tư tưởng và cảm nghĩ của chúng ta cùng nhiều điều khác bằng 
trực giác, và chúng ta kết luận sự hiện hữu của chúng bằng phép loại 
suy. Tâm là gốc của muôn pháp. Trong Tâm Địa Quán Kinh, Đức Phật 
dạy: “Trong Phật pháp, lấy tâm làm chủ. Tất cả các pháp đều do tâm 
sanh.” Tâm tạo ra chư Phật, tâm tạo thiên đường, tâm tạo địa ngục. 
Tâm là động lực chính làm cho ta sung sướng hay đau khổ, vui hay 
buồn, trầm luân hay giải thoát. "Tâm" để chỉ trái tim, linh hồn, và tâm. 
Người xưa tin rằng 'kokoro' nằm ngay vùng ngực. Trong Thiển, từ nầy 
chỉ hoặc là tính thần của một người theo nghĩa toàn bộ những sức 
mạnh về ý thức, tính thần, trái tim, hay tâm hồn, hoặc là sự hiện thực 
tuyệt đối, tinh thần thật sự nằm bên ngoài nhị nguyên của tâm và vật. 
Để cho hành giả dễ hiểu hơn về Tâm, các vị thầy Phật giáo thường 
chia Tâm ra làm nhiều giai tầng, nhưng đối với Thiền, Tâm là một 
toàn thể vĩ đại, không có những thành phần hay phân bộ. Các đặc tính 
thể hiện, chiếu diệu và vô tướng của Tâm hiện hữu đồng thời và 
thường hằng, bất khả phân ly trong cái toàn thể. Ý nghiệp là nghiệp 
tạo tác bởi ý (nghiệp khởi ra từ nơi ý căn hay hành động của tâm), một 
trong tam nghiệp thân khẩu ý. So với khẩu nghiệp thì ý nghiệp không 
mãnh liệt và thù nghịch bằng, vì ý nghĩ chỉ mới phát ra ở trong nội tâm 
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mà thôi chứ chưa lộ bày, tức là chưa thực hiện hành động, cho nên khó 
lập thành nghiệp hơn là khẩu nghiệp. Cổ đức thường xem ý như con 
ngựa dong ruổi, tâm như con khỉ chuyển cây. Tâm ý của con người 
dong ruổi như con ngựa, chạy từ chỗ nầy qua chỗ khác, không ngừng 
nghỉ (đuổi theo ngoại cảnh không dừng lại ở một chỗ). Kỳ thật, tâm ý 
của con người dong ruổi như con ngựa, chạy từ chỗ nây qua chỗ khác, 
không ngừng nghỉ (đuổi theo ngoại cảnh không dừng lại ở một chỗ). 
Theo Sư Đại Ấn, một danh Tăng Ấn Độ: “Ý như con ngựa, hãy để cho 
nó đi tự do như chim bồ câu được thả ra từ một chiếc tàu ở giữa đại 
dương vô tận. Vì cũng giống như con chim không tìm thấy ra nơi nào 
để đậu trừ phi nó trở lại chiếc tàu, ý cũng không có nơi nào để đi khác 
hơn là trở về với nguồn gốc của chúng.” 

Hành giả, nhất là những người tại gia, nên luôn nhớ rằng sáu căn 
giống như những con thú hoang đang bị đói khát, nhiệm vụ của mình là 
phải cho chúng ăn uống thích đáng và đầy đủ. Thức ăn cho sáu căn: 
mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, và ý. Thức ăn cho nhãn căn là ngủ; cho nhĩ 
căn là âm thanh; cho tỷ căn là mùi hương; cho thiệt căn là hương vị; 
cho thân căn là sự xúc chạm êm dịu; và cho ý căn là chư pháp. Hành 
giả tu thiển nên luôn nhớ rằng lục căn hay lục chúng sanh giống như 
những con thú hoang bị nhốt và lúc nào cũng muốn thoát ra. Chỉ khi 
nào chúng được thuần hóa thì chúng mới được hạnh phúc. Cũng như 
thế chỉ khi nào sáu căn được thuần lương bởi chân lý Phật, thì chừng 
đó con người mới thật sự có hạnh phúc. Công năng của việc tu tập 
cũng như việc đem thức ăn vào làm cho sáu căn thanh tịnh, nghĩa là 
tiêu trừ tội cấu từ vô thủy để phát triển sức mạnh vô hạn (như trường 
hợp Đức Phật). Sự phát triển tròn đầy nầy làm cho mắt có thể thấy 
được vạn vật trong Tam thiên Đại thiên thế giới, từ cảnh trời cao nhất 
xuống cõi địa ngục thấp nhứt, thấy tất cả chúng sanh trong đó từ quá 
khứ, hiện tại, vị lai, cũng như nghiệp lực của từng cá nhân. 

Hành giả, nhất là những người tại gia, cũng nên luôn tỉnh thức rằng 
sáu căn vừa là những cửa ngỏ đi vào địa ngục mà cũng là những cánh 
cửa đưa đến giải thoát. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, 
chưa kể đến ý căn, chỉ năm căn đầu là mắt, tai, mũi, lưỡi, và thân. 
Năm căn đã là những cửa ngõ đi vào địa ngục, đồng thời chúng cũng 
là những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì từ đó mà chúng ta gây 
tội tạo nghiệp, nhưng cũng nhờ đó mà chúng ta có thể hành trì chánh 
đạo. Thật vậy, sáu căn chính là đối tượng của tu tập. Theo Tỳ Kheo 
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Piyananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, bạn phải luôn 
tỉnh thức về những cơ quan của giác quan như mắt, tai, mũi, lưỡi, thân 
và sự tiếp xúc của chúng với thế giới bên ngoài. Bạn phải tỉnh thức về 
những cảm nghĩ phát sinh do kết quả của những sự tiếp xúc ấy: mắt 
đang tiếp xúc với sắc, tai đang tiếp xúc với âm thanh, mũi đang tiếp 
xúc với mùi, lưỡi đang tiếp xúc với vị, thân đang tiếp xúc với sự xúc 
chạm, và ý đang tiếp xúc với những vạn pháp. 

Vì đạo Phật là con đường tìm trở về với chính mình (hướng nội) 
nên giáo dục trong nhà Phật cũng là nên giáo dục hướng nội chứ 
không phải là hướng ngoại cầu hình cầu tướng. Thật tình mà nói, 
nguyên nhân căn bản gây ra khổ đau phiền não là tham, sân, si, mạn, 
nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng... Đa phần chúng ta thường để cho 
sáu cánh cửa mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý rộng mở nên chắc chắn chúng 
ta phải có những trở ngại này. Mục đích tối hậu của đạo Phật là nhằm 
giúp chúng sanh, nhất là những chúng sanh con người đóng bớt lại 
những cánh cửa ấy nhằm loại trừ những tham, sân, si... để nếu chưa 
thành Phật thì ít nhất chúng ta cũng trở thành một chân Phật tử có một 
cuộc sống an lạc, tỉnh thức và hạnh phúc. Phật tử chân thuần, nhất là 
những người tại gia, nên luôn nhớ rằng để thoát ra khỏi sáu cửa luân 
hồi theo đúng nghĩa Phật dạy không hẳn là phải xuất gia vào chùa làm 
Tăng hay Ni, mà nó có nghĩa là bước vào việc thực tập những bài tập 
được liên kết để thiết lập những mẫu mực sống hằng ngày của mình, 
làm cho đời sống của chúng ta trở nên yên bình hơn. Phật tử thuần 
thành nên luôn nhớ rằng mục đích của người tu Phật là tự giác, nghĩa 
là tự giác là tự quán sát bằng cái trí của chính mình chứ không dựa vào 
kẻ khác; giác tha (sau khi tự mình đã giác ngộ lại thuyết pháp để giác 
ngộ cho người khác, khiến họ được khai ngộ và giúp họ rời bổ mọi mê 
lầm và khổ não trong vòng luân hồi) rồi cuối cùng mới đi đến giác 
hạnh viên mãn, thoát ra khỏi vòng luân hồi sanh tử ngay trong kiếp 
này. Đối với người Phật tử thuần thành, nhất là những người tại gia, 
một khi đã quyết định bước vào tu tập phải kiên trì không thối chuyển; 
từng bước một, phải cố gắng hết sức mình để tạo ra một cấu kết vững 
chắc của sự bình an, tỉnh thức và hạnh phúc mỗi ngày. Lâu dần, sự 
việc này sẽ giúp mình có những thói quen khiến cho cuộc sống của 
mình ngày càng tốt đẹp hơn. Mà thật vậy, một khi chúng ta đã có được 
những thói quen này, chúng sẽ trở thành những thói quen tự nhiên. Một 
khi sự tu tập đã được đưa vào đời sống hằng ngày, thì chúng ta sẽ luôn 
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sống với chúng. Cuộc hành trình vượt thoát khỏi luân hồi sanh tử đòi 
hỏi nhiều cố gắng và hiểu biết liên tục. 


Six Doors Leading to 
the Path oƒ Bưrth-Death & Rebirth 


As mentioned in the above chapters, beings In the Saha World 
repeat cycles of birth and death according to the law of karma. The 
Buddha taught that whether the world 1s Samsara or Nirvana depends 
enfirely on our state of mind. If our mind 1s enlightened, then this world 
1S NIrvana; 1ƒ our mind 1s unenlieghtened, then this world 1s Samsara. 
For those who strive to cultivate, samsara 1s Nirvana, Nirvana 1s 
samsara. What happens to us after death? Buddhism teaches that we 
remain for some time 1n the state of intermediate existence in this 
world after death, and when this time 1s over, 1n accordance with the 
karma that we have accumulated In our previous life, we are reborn In 
another appropriate world. Buddhism also divides this other world Into 
the following realms: hell, hungry ghosts, animals, demons, human 
beings, heavens, sravakas, pratyeka-buddhas, bodhisattvas, and 
Buddhas. If we die In an unenliphtened state, our minds 
(consciousnesses) will return to the former state of ignorance, and we 
wIll be reborn In the six worlds of 1llusion and suffering, and will again 
reach old age and death through the stages mentioned above. And we 
will repeat this round over and over to an indefinite time. This 
perpetual repetition of birth and death 1s called “I[ransmigration.” But 
IÍ we purlfy our minds by hearing the Buddha”s teachings and 
practicing the Bodhisattva-way, the state of ignorance 1s annihilated 
and our minds can be reborn 1n a better world. So, whether the world 1s 
Samsara or Nirvana depends entirely on our state of mind. IÝ our mind 
1s enlightened, then this world 1s Nirvana; 1f our mind 1s unenlightened, 
then this world 1s Samsara. Thus the Buddha taught: “For those who 
stive to cultivate, samsara 1Is Nirvana, Nirvana Is samsara.” 
Meanwhile, Six Doors mentioned in this book are six bases of mental 
acfIVIes: eye, ear, nose, tongue, body and mind. Devout Buddhists 
should always remember that the six senses or sIX Organs 0Ÿ sense are 
likened to six wild creatures In confinement and always struggling to 
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escape. Only when they are domesticated wIll they be happy. So 1s If 
with the six senses and the taming power of Buddha-truth. Otherwise, 
these six bases of mental activities will become six doors which are 
wide open for sentient beings to drift ceaselessly 1n the cycle of births 
and deaths. According to Bikkhu Piyananda In The Gems of Buddhism 
WIisdom, you must always be aware of the sense organs such as eye, 
ear, nose, tongue and body and the contact they are having with the 
outside world. You must be aware of the feelings that are arising as a 
result of this contact: ey€ Is now in contact with forms (rupa), ©ar 1s 
now 1n confact with sound, nose 1s now 1n conatct with smell, tongue 1s 
now 1n contact with taste, body 1s now In confact with touching, and 
mind 1s now In contact with all things (dharma). According to 
Buddhism, death 1s not end. After death, the heart ceases to beat, only 
consciousness generally Identified as the soul follows Its course 
determined by the dead”s karmic forces to enter the embryo to be 
reborn. Such a process Is called reincarnation. lf we understand the 
Buddha's Teachings, before parting, we can remain as calm as 
possible; we wIll not fear, knowing that our next rebirth 1s dedicated by 
our own karma, not by any external power. They wIll have a strong 
faith on “the way you live 1s exactly the way you die.” In reality, there 
are so many Buddhists and non-Buddhists who do not thoroughly 
understand the Buddha's Teachinss. For them, death 1s the end; 
thinking of death only makes them tired. They Just live for the preser. 
Thịs 1s the way oÝ living for those who do not know how to live a happy 
and Joyful life in accordance with the Buddha”s Teachings. They do not 
understand the relatonship between cause and effect, linking 
øeneratlons to øenerations or successive lives. When they are young 
and strong, they feel comfortable with everything, but when they 
become sick, or aged, 1solated from kinfolk or short of money, they will 
be agitated, but It 1s too late for them to regret. Buddhists should 
always remember the old proverb “You need to dig the well before 
you are thirsty” to prevent the feeling of late regret. Since earliest 
time, Buddhism has asserted that all sentient beings are born, die, and 
are reborn agaiIn in dependence on theIr past actions (karma) In an 
endless cycle. The question whether or not beings are actually reborn 
1n this way has become a controversial topic among Western Buddhists, 
many of whom do not accept that the doctrine of rebirth 1s literally true. 
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The overwhelming maJjority of Asian Buddhist teachers, however, 
consider belief in rebirth to be a central tenet of Buddhism, and 
contending that 1t accords with the teachings of the Buddha as reported 
in the Buddhist canon. It is also widely thought that the doctrine of 
rebirth 1s very necessary In order for Buddhist karma theory to make 
sense, since If there were no rebirth there would be no direct 
recompense for any actons. Devout Buddhists should always 
remember that time flies really fast. The years and months have gone 
by really fast too. In the same way, people progress from birth to old 
age and death without being aware of it. Birth, old age, sickness, and 
death come In quick succession as we pass the years in muddled 
confusion. lf we do not wake up to our own bírth and death, then, 
having been born muddled, we will also die muddled according to the 
law of karma. What a meaningless lifel ŠSix Doors Leading to the Path 
of Birth-Death & Rebirth comprise of the door of the organ of sight, the 
door of the organ of hearing the door of the organ of smelling the door 
of the organ of tasting the door of the organ of the body, and the door 
of the organ of the mind. 

The ftrst door 0ƒ the organ 0ƒ Sight: Eye-base or the organ of sight 
means the eyes. People believe that eyes are used to see things, but 
the organ of sight or the eyes need the help of the eye-conscIousness 1n 
order to be able to see. The function of the eye conscIousness 1s fO 
perceive and apprehend visual forms. Without the eye conscIousness 
we could not behold any visual form; however, the eye conscIousness 
depends on the eye faculty. When the eye faculty and any form meet, 
the eye consciousness develops Instantly. If the eye faculty and the 
form never meet, eye consciousness wIll never arise (a blind person 
who lacks the eye faculty, thus eye conscIousness can never develop). 
Buddhist cultivators should always understand thorouphly this vital 
poInt to minimize the meeting between eye faculty and visual forms, sO 
that no or very limited eye consciousness will ever arise. The Buddha 
reminded his disciples that meditation 1s the only means to limit or stop 
the arising of the eye conscIousness. According to Buddhism, “Ey€” 1s 
considered as one of the six cauras or robbers, such as the six senses, 
the six sense organs are the match-makers, or medial agents of the sIx 
robbers. The six robbers are also likened to the six pleasures of the six 
sense organs. The only way to prevent them 1s by not acting with them. 
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Sincere Buddhists should always remember: “The eye should always 
avoid beauty; the ear should always avoid melodious sound; the nose 
should always avoid fragrant scent; the tongue should always avoid 
tasty flavour; the body should always avoid seductions; and the mind 
should always control thoughts.” According to the Sangiti Sutta In the 
Long Discourses of the Buddha, “Eye” 1s one of the six groups of 
contacts (Eye-contact, Ear-contact, Nose-contact, Tongue-contact, 
Body-contact, and Mind-contacf). Also according to the Sangiti Sutfa In 
the Long Discourses of the Buddha, “Eye” 1s one of the twelve 
entrances (Eye, Ear, Nose, Tongue, Body, Mind, forms, sounds, scents, 
tastes, textures, and mental obJects). In the Lankavatara Sutra, the 
Buddha reminded Mahamati about the four causes that cause the eye- 
sense to be awakened. First, being attached to the visible world, not 
knowing 1t is mind-made. Second, the tenaciously clinging to forms due 
to the habit-energy of unwarranted speculations and erroneous views 
from beginningless time. Third, the self-nature of the ViJnana 1tself. 
Fourth, an eager desire for the multtudinousness of forms and 
appearances. The Buddha reminded Mahamati: “Oh, Mahamatil 
Owing to the four causes, the waves of the evolving ViJnanas are set In 
motlon In the Alaya which flows like the water In the midst of the 
ocean. Oh Mahamati, as with the eye-sense, so with the other senses, 
the perception of the obJective world takes place simultaneously and 
regularly in all the sense-organs, atoms, and pores; 1t 1s like the mirror 
reflecting Iimages, and oh Mahamat, like the wind-tossed ocean, the 
ocean of mind 1s disturbed by the wind of obJectivity and the ViJnana- 
waves rage without ceasing. The cause and the manifestation of 1s 
action are not separated the one from the other; and on account of the 
karma-aspect of the Vijnana being closely united with the original- 
aspect, the self-nature of form or an obJective world 1s not accurately 
ascertained, and, o Mahamati, thus evolves the system of the five 
ViJnanas. When together, oh Mahamati, with these five Vijnanas, the 
obJective world 1s regarded as the reason of the differentiation and 
appearances are definitely prescribed, we have the Manovijnana. 
Caused by this 1s the birth of the body or the system of the ViJnanas. 
They do not, however, reflect thus: ˆwe, mutually dependent, come fo 
get attached to the visible world which grows out of one”s own mind 
and 1s discriminated by 1t” The Vijnanas and Manovijnana rise 
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simultaneously, mutually conditioning, and not broken up, but each 
taking in 1ts own field of representations. According to the Buddhist 
tradition, there are five kinds of eyes or vision. The first kind of eyes 1s 
the human eye (physical eye), the flesh eye, or eye of the body. This 
kind of eyes has limited vision. The second kind of eyes 1s the celestial 
(god or deva) eye or heavenly eye. This kind of eyes has unlimited 
vision, usually attainable by men In dhyana. The third kind of eyes 1s 
the eye of wisdom or Hinayana wisdom. This kind of eyes sees all 
things as unreal. The fourth kind of eyes 1s the obJective eye or the 
eyes of Bodhisattva that can see truth. This 1s the Dharma Eye that 
penetrates all things, to see the truth that releases men from 
reincarnation. The fifth kind of eyes 1s the Buddha eye or Buddha 
vision. This 1s the Eye of the Enliphtened One who see all and are 
omniscient. According to the Lotus Sutra, there are five kinds of eyes. 
The first kind of eyes 1s the eye of a material body. This means the 
way of viewing things of an ordinary person, who can perceive only 
material shapes and forms. Such a person often has a wrong or partial 
view of things. He mistakes oil for water and a whale for a fish. The 
second kind of eyes 1s the eye of celestial beings. This means the 
viewpoInt from which we Investigate matters theoretically and discern 
their essential qualities. This 1s the sclentific way of looking at things. 
When we take this view, we realize that water 1s formed by the 
combination of oxygen and hydrogen. From such a point of view, we 
can foretell when there will be a conJunction of light between two stars 
down to the year, month, day, hour, minute, and second. At the same 
time, we can estimate exactly how many millions of tons of petroleum 
are buried underground. Such a person, who has the ability of seeing 
things that an ordinary man cannot see, was called a clatrvoyant In 
ancIent times. The third kind of eyes 1s the eye of wisdom. This means 
to discern the entity of things and their real state. This, In a sense, a 
philosophical way of looking at things. A person with the eye of 
wisdom can observe things that are 1nvisible to the average person and 
can perceive matfters that are beyond Imagination. He realizes that all 
things In this world are always changing and there 1s nothing existing In 
a fixed form. That 1s to say all things are impermanent, nothing In the 
unIverse 1s an Isolated existence, having no relation to other things; 
everything exisfs In relationship with everything else like the meshes 
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of a net, nothing has an ego. The fourth kind of eyes 1s the eye of the 
Law. This means the artistic way of looking at things. To the average 
man, a mountain 1s Just a mounfain and a cloud 1s merely a cloud. But a 
poet feels that the mountain speaks to him and the cloud teaches him 
something. He feels that a beautiful flower, a dignified tree, and a little 
stream talk to him, each in 1ts own special language. Unlike the 
average person, an outstanding artist can directly touch the lives of 
such natural phenomena. In the case of man himself and his human 
le, such an artist can also perceive truths that the ordinary person 
cannot. The fifth kind of eyes 1s the eye of the Buddha. This means the 
highest of all viewpoints. A person with this kind of insight not only can 
perceive the real state of all things but can also observe 1t with 
compassion. He penetrates the real state of all things with the desire to 
make all of them develop to the full extent of their potential, each 
according to 1s own orIginal nature. In other words, he 1s endowed with 
the divine eye of celestial beings, the eye of wIsdom, the eye of the 
Law while also possessing the mind of great compassion; 1t 1s he who 
takes a religIous view of things in the true sense. If we view all living 
beings with the eye of the Buddha, we can naturally discern the means 
most suitable to guide each one. The Buddha can do this perfectly. 
Granted that we as ordinary people cannot possibly attain such mental 
state, we can approach 1t step by step through our accumulatlon of 
practice In the way to Buddhahood. As true Buddhists, we must always 
try to view everythng with a mental attitude based on the 
compassionate mind of the Buddha. According to the Flower 
Adornment Sutra, there are ten kinds of eye of Great Enlightening 
BeIngs. Enliphtening Beings who abide by these attain the eye of 
supreme knowledge of Buddhas. First, the flesh eye, seeing all forms. 
Thịs 1s the physical eye or eye of flesh (human eye), one of the five 
kinds of eye. Second, the celestial eye, seeing the minds of all sentient 
beings. Thịs 1s the unlimited vision, attainable by men In dhyana. Third, 
the wisdom-eye, seeing the ranges of the facultles of all sentient 
beiIngs. This 1s the eye of Hinayana wisdom, which sees all things as 
unreal. Fourth, the reality-eye, seeing the true characters of all things. 
The Dharma-eye, the eye of truth that perceives reality. The 
perception of Bodhisattvas and Buddhas. To see clearly or purely the 
truth: The (Bodhisattva) Dharma-eye which 1s able to penetrate all 
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things. Fifth, the Buddha-eye, seeing the ten powers of the enlightened. 
The Buddha eye or the eye of the enlightened one who sees all and 1s 
omniscient. Sixth, the eye of knowledge, knowing and seeing all things. 
The eye of wisdom, or the eye of knowledge, knowing and seeing all 
things, not the flesh eye. Wisdom as an eye to attain the truth. Eye that 
sees all things as unreal. Seventh, the eye of light, seeing the light of 
Buddha. Eighth, the eye of leaving birth-and-death, seeing nirvana. 
Ninth, the unobstructed eye, 1s vision without hindrance. Tenth, the 
eye Of omniscience, seeing the realm of reality 1n Its universal aspect. 
In the Lotus Sutra, chapter 19, the Buddha taught about the merit of the 
eye as follows: “hat a good son or good daughter, with the natural 
pure eyes received at birth from his or her parents (1t means that they 
already brought with them from previous lives the merit of the eyes), 
will see whatever exiIsts within and without the three thousand-great- 
thousandfold world, mountains, forests, rIvers, and seas, down to the 
Avici hell and up to the Summit of Existence, and also see all the living 
beIngs In 1t, as well as see and know In detail all their karma-cause and 
rebirth states of retribution. Even though they have not yet attained 
divine vision of heavenly beings, they are still capable of discerning 
the real state of all things, they can receive the power to do so while 
living In the Saha world because they have pure eyes unclouded with 
mental illusion. To put it more plainly, they can do so because theIr 
minds become so pure that they are devoid of selfishness, so that they 
view things unswayed by prejudice or subJectivity. They can see things 
correctly as they truly are, because they always mainfain calm minds 
and are not swayed by Impulse. Remember a thing 1s not reflected as 1t 
1s In water boiling over a fire. A thing 1s not mirrored as 1t 1s on the 
surface of water hidden by plants. A thing 1s not reflected as 1t 1s on the 
surface of wafer running In waves stirred up the wind.” The Buddha 
teaches us very clearly that we cannot view the real state of things until 
we are free from the mental ¡llusion caused by selfishness and passion. 

The second door 0ƒ the organ oƒ Hearing: Ear-base or the organ oŸ 
hearing means the ears. People believe that ears are used to hear, but 
the organ of hearing or the ears need the help of the hearing- 
conscIousness 1n order to be able to hear. The function of the ear 
COnSCIOusness or audifory conscIousness 1s fo perceive and apprehend 
sounds; however, ear consciousness depends on the ear faculty. Ear 
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faculty and any sound meet, the ear consciousness develops Instantly 
(in a deaf person, ear faculty and sounds never meet, therefore no ear 
conscIousness wIll arise). Buddhist cultivators should always remember 
this and try to practise meditation stop or close the ear conscIousness 1 
possible. In the Lotus Sutra, chapter 19, the Buddha teaches that any 
good son or good daughter who has Iimproved In the five practices of 
the preacher will be able to hear all words and sounds with his natural 
ears. A person who has attained a serene mind through cultivation In 
accordance with the Buddha”s teachings can grasp the subtle shifting of 
things throuph their sounds. With a serene ear, one can grasp distinctly 
the movements of nature Just by hearing the sounds of crackling fire, of 
murmuring water, and of whistling wind. When such a person hears the 
sounds of nature, he can enJoy them as much as 1f he were listening to 
beautful music. However, the most Iimportant thíing for you to 
remember In cultivation for the merit of the ear 1s that a person can 
listen without being under their control and he wIll hear without harm 
to hIs organ of hearing. It 1s to say even 1f he hears the sounds of 
beautiful music he 1s not attached to them. He may be fond of music for 
a short time, but he has no permanent attachment fo 1t, nor 1s lulled Into 
forgetting other Important matters. An ordinary person hears the sounds 
of worry, of suffering, and of grief on one side and the sounds of 
đispute and quarrels on the other, he will be thrown Info confusion, but 
a sincere and devout practitioner of the Buddhaˆs teachings will not be 
overwhelmed; he will dwell calmly amid the noise and wIll be able to 
hear these sounds with seremty. The third door gƒ the organ gƑ 
Sưmeling: Nose-base or the organ of smelling means the nose. People 
believe that the nose 1s used to smell things, but the organ of smelling 
or the nose needs the help of the nose-consciousness In order to be able 
to smell. The nose conscilousness develops Immediately from the 
dominant condition of the nose faculty when It focuses on smell. Nose 
conscIousness completely dependents on the nose faculty. Someone 
who lacks smelling capability, nose faculty and smell never meet, 
therefore, nose consciousness will never arise. Buddhist cul(ivators 
should always practise mediaion to stop or close the nose 
COnSCIOusness. 

The ƒourth door 0ƒ the organ gƒ Tasfing: Tongue-base or the organ 
Of tasting means the tongue. People believe that the tongue 1s used to 
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taste things, but the organ of tasting or the tongue needs the help of the 
taste-consclousness in order to be able to taste. The tongue 
conscIousness develops Immediately through the dominant condition of 
the tongue when the tongue faculty focuses on a certain taste. At that 
very moment, we experlence and distinguish between tastes and desire 
ATISS. 

The [th door oƒ the organ oƒ the Body: Body-base or the organ oŸ 
touch means the body. People believe that the body 1s used to touch 
things, but the organ of touch or the eyes need the help of the body- 
conscIousness In order to be able to touch things. Body consciousness 
or tactile consclousness develops when the dominant condition in 
which the body faculty meets an object of touch. The location of the 
body faculty 1s throughout the entire body. Cognition of the obJects of 
touch, one of the five forms of cognition. The first goal of meditation 
practices Is to realize the true nature of the body and to be non- 
attached to 1t. Most people Identify themselves with their bodlies. 
However, after a period of time of meditation pracfices, we will no 
longer care to think of yourself as a body, we will no longer 1dentify 
with the body. At that time, we will begin to see the body as It 1s. Ít 1S 
only a serles of physical and mental process, not a unity; and we no 
longer mistake the superficial for the real. Mindfulness of your body In 
daily life activities, such as mindfulness of your body while walking, 
standing, lying, siting, looking at someone, looking around the 
environments, bending, stretching, dressing, washing, eating, drinking, 
chewing, talking, etc. The purpose of mindfulness 1s to pay attention to 
your behavior, but not to run after any events. Zen practitioners should 
always remember that this body 1s an Iimpure mass of ulcers, this body 
1s the storm center of sufferings and afflictions. Our own bodies being 
1mpure and disgust, the bodies of others are likewise, only the Buddha- 
body 1s forever pure. According to the Vimalakrrti Sutra, Manjusri 
Bodhisattva obeyed the Buddha's command to call on Upasaka 
Vimalakirti to enquire after his health, there was a converssation about 
the “body” as follows: "ManJusri asked Vimalakirti: 'What should a 
Bodhisattva say when comforting another Bodhisattva who falls 1l? 
Vimalakirti replied: 'He should speak of the Impermanence of the body 
but never of the abhorrence and relinquishment of the body. He should 
speak of the suffering body but never of the Jjoy In nirvana. He should 
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speak of egolessness In the body while teaching and guiding all living 
beiIngs (n spIte of the fact that they are fundamenfally non-exIstent In 
the absolute state). He should speak of the voidness of the body but 
should never cling to the ulumate nirvana. He should speak of 
repentance of past sins but should avoid sÏlipping 1nto the past. Because 
of his own illness he should take pity on all those who are sIck. 
Knowing that he has suffered during countless past aeons he should 
think of the welfare of all living beings. He should think of his past 
practice of good virtues to uphold (his determinatlon for) right 
livelihood. Instead of worrying about troubles (klesa) he should give 
rIse to zeal and devotion (n his practice of the Dharma). He should act 
like a king physicilan to cure others” Illnesses. Thus a Bodhisattva 
should comfort another sick Bodhisattva to make him happy.' ManJusr1, 
a sick Bodhisattva should look Into all things in this way. He should 
further meditate on his body which 1s impermaneit, 1s subJect to 
suffering and Is non-existent and egoless; this 1s called wisdom. 
Although his body 1s sick he remains In (the realm of) birth and death 
for the benefit of all (living beings) without complaint; this 1s called 
expedient method (upaya). ManJusri! He should further medifate on 
the body which 1s Iinseparable from illness and on illness which 1s 
inherent In the body because sickness and the body are neither new nor 
old; this 1s called wisdom. The body, thouph 1II, 1s not to be annihilated; 
this 1s the expedient method (for remaining In the world to work for 
salvation)." The karma operating In the body. The body as representing 
the fruit of action in previous existence. Body karma 1s difficult to form 
than thought and speech karma, for there are times when we wish to 
use our bodies to commit wickedness such as killing, stealing, and 
commiting sexual misconduct, but 1t 1s possible for theories, virtues as 
well as our parents, siblings, teachers, friends or the law to Iimpede us. 
Thus we are not carry out the body”s wicked karma. The other two 
karmas are the karma of the mouth and of the mind. In cultivation, 
practitioners should always remember that the nature of our bodies and 
minds are Impure which 1s neither holy nor beautiful. From 
psychological and physiological standpoint, human beings are Impure. 
Thịs 1s not negative or pessimistic. Objectively speaking, IÍ we 
examine the constituents of our bodies from the harr, blood, pus, 
©excrement, urine, Intestines, liver, and stomach, etc., they are dwelling 
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places for many bacteria. Many diseases are awaiting for the 
opportunity to develop. Furthermore, perspiration flows from the whole 
body, and once we perspire, we smell so bad. Tears flow from the 
eyes. Ear wax oozes from the ears and mucus flows from the nose. 
Saliva and phlegm flow from the mouth. Urine and excrement flow out 
†rom the penis and anus, etc. Thus the Buddha teaches us that there are 
nine openings In our body and from each of them exudes all kinds of 
excrefions all the the time, 1.e., phlegm from throat, sweat from the 
pores of skin, etc. None of the things excreted are pleasant to smell or 
touch or faste. In fact, our bodies are Impure and subJect to decay. The 
body as an abode of mindfulness. Contemplation of the Impurity of the 
body, or to contemplate the body as Impure. Midfulness of the body as 
Impure and utterly filthy (consider the body 1s Impure). This negates 
the idea of “Purity.” Here a monk abides contemplating body as body, 
ardent, clearly aware and mindful, having put aside hankering and 
Í{retting for the world. ÀAs we see above, through contemplation we see 
that our body 1s not clean. Ít is viewed as a skinned bag conftaining dirty 
trash that wIll soon be disintegrated. Therefore, we must not become 
attached to It. 

The sixth door gƒ the organ 0ƒ the Mind: Thought, the mind-sense, 
the perception of thinking or faculty of thinking or the thinking mind 
which Includes the perception of thinking, Faculty of thinking, and the 
organ of mind. The discriminating and construcfIive sense. Ïf 1s more 
than the intellectually perceptive. It ¡is the cause of all egoism (t 
creates the illusion of a subJect “I” standing apart from the obJect 
world) and Individualizing of men and things (all ilusion arising from 
assuming the seeming as the real). The self-consclous defiled mind, 
which thinks, wills, and 1s the principal factor In the generation of 
subJectiVity. It Is a conveyor of the seed-essence of sensory 
experiences to the eiphth level of subconsciousness. The mind as the 
center of thought, which 1s placed on the same level as the senses, 
below prajna. Mind-base or the organ of thinking means the mind. 
People believe that the mind 1s used to think, but the organ of thinking 
or the mind needs the help of the mind-conscIousness 1n order to be 
able to think. “Mind” 1s another name for Alaya-vijnana. Unlike the 
material body, Immaterlal mind 1s Invisible. We are aware of our 
thoughts and feelings and so forth by direct sensation, and we Infer 
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their existence In others by analogy. The mind 1s the root of all 
dharmas. In Contemplation of the Mind Sutra, the Buddha taught: “AI 
mỹ tenets are based on the mind that 1s the source of all dharmas." The 
mind has brought about the Buddhas, the Heaven, or the Hell. It 1s the 
main driving force that makes us happy or sorrowful, cheerful or sad, 
liberated or doomed. A Japanese term "Kokoro" for heart, mind, soul 
and spirit. Anclent people believed that 'kokoro' 1s 1n the chest area. In 
Zen, 1t means either the mind of a person 1n the sense of all his powers 
Of conscIousness, mind, heart and spirit, or else absolutely reality, the 
mind beyond the distinction between mind and matter. lt 1s for the sake 
Of giving practiiloners an easier understanding of Mind, Buddhist 
teachers usually divide the mind into aspects or layers, but to Zen, 
Mind 1s one great Whole, without parts or divisions. The manifestating, 
1luminating, and nonsubstantial characteristics of Mind exist 
simultaneously and constantly, Inseparable and Indivisible 1n thelr 
totality. Mental action or the function of mind or thought, one of the 
three kinds of karma (thought, word, and deed). Compared to the 
karma of the mouth, karma of the mind 1s difficult to establish, thought 
has Just risen within the mind but has not take appearance, or become 
action; therefore, transeressions have not formed. Anclent virtues 
always considered mind and will as horse-wIll and monkey-mind. The 
resfless wIll and the mischievous Intellect. Human mind as a horse, 
ever running from one thing to another. The mind like a horse and the 
heart like a monkey, restless and intractable. As a matter of fact, the 
mind as a horse, ever running from one thing to another. According to 
Mahamudra Master, an Indian famous monk: ““[houpht 1s like a horse, 
let It go free, Just like a dove released from a ship in the middle of the 
Infinite ocean. For Just as the bird finds nowhere to land but back on the 
ship, thoughts have no place to go other than returning to their place of 
OrIgIn.” 

Buddhist practitioner, especlally lay people, should always 
remermmber that the sIx senses or six organs of sense are likened to sIx 
wild creatures that are hungry and thirsty, our responsibilitiles are to 
feed them appropriately and sufficiently. Food for six bases of mental 
acfIVifles: ey€, ear, nose, fongue, body and mind. Food for the eye€s 1s 
the sleep; for the ears 1s the sound; for the nose 1s the smell; for the 
tongue 1s the taste; for the body 1s the smooth touch; and for the mind 1s 
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the dharma. Zen practitioners should always remember that the six 
Senses or sIX Organs of sense are likened to six wild creafures In 
confinement and always struggling to escape. Only when they are 
domesticated will they be happy. So 1s It with the six senses and the 
taming power of Buddha-truth. The abilities of cultivation are similar to 
that of feeding the six organs causing them to become pure 1n order to 
develop therr unlimited power and Interchange (in the case of Buddha). 
Thịs full development enables the eye to see everything In a great 
chiliocosm from 1ts highest heaven down to 1fs lowest hells and all the 
beIngs past, present, and future with all the karma of each. 

Buddhist practiioners, especially lay people, should always be 
mindful that six doors are entrances to the hells, but they are also 
enfrances of emancIpation. According to the Sangiti Sutta in the Long 
Discourses of the Buddha, not talking about the faculty of the mind, the 
first five roofts or faculties (the five organs of the senses, five spiritual 
faculties): eyes, ears, nose, tongue, and body were already entrances to 
the hells; at the same time, they can be some of the most Important 
enfrances to the great enlightenment; for with them, we create karmas 
and sins, but also with them, we can prac(ise the right way. Às a matter 
Of fact, the six senses are obJecfs of cultivation. According to Bikkhu 
Piyananda In The Gems of Buddhism Wisdom, you must always be 
aware of the sense organs such as eye, ear, nose, tongue and body and 
the contact they are having with the outside world. You must be aware 
Of the feelings that are arising as a result of this contact: eye 1s now 1n 
contact with forms (rupa), ear 1s now 1n confact with sound, nose 1s now 
1n conatct with smell, tongue 1s now in contact with taste, body 1s now 
in contact with touching, and mind 1s now In contact with all things 
(dharma). 

Because Buddhist religion 1s the path of returning to self (looking 
Inward), the goal of 1ts education must be Iinward and not outward for 
appearances and matfers. As a matter of fact, the main causes of 
sufferings and afflictions are greed, anger, hatred, ignorance, pride, 
doubt, wrong views, killing, stealing, sexual misconduct, lying, and so 
on... Most of us often let these six doors of eyes, ears, nose, tongue, 
body, and mind wide open; so we surely get these troubles. The 
ultimate goal of Buddhism 1s to help sentient beings, especially, human 
beIngs to close these doors to eliminate these troubles, so that IÝ we are 
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not able to become a Buddha, at least we can become a real Buddhist 
who has a peaceful, mindful and happy le. Devout Buddhists, 
especially lay people, should always remember that exiting the cycle 
of births and deaths as the Buddha taught does not mean to renounce 
the world and to enter Iinto a temple as a monk or nun, but 1t means to 
enfer info practicing well-being exercises that are linked to established 
daily life patterns, makes our lives more peaceful. Devout Buddhists, 
especially lay people, should always remember the goal of any 
Buddhist cultivator 1s to achieve self-enlipghtening, that 1s examining 
with one's own Intelligence, and not depending upon another; 
enlightenng or awakening of others, then achieve the final 
accomplishment, to go beyond the cycle of births and deaths ¡in this 
very life. For devout Buddhists, especially lay people, once you make 
up your mind to cultivate to exit the cycle of births and deaths, should 
persevere and never have the Intention of retreat; step by step, you 
should try your best to set a strong foundation on calmness, 
mindfulness and happiness. Over the times, this wIll help us form habits 
which make our life better and better. In fact, once we have these 
habits, they will become our natural habits Once they become 
Iintegrated In our lifestyle, we wIll always live with them. The Journey 
leading to the exit of the cycle of births and deaths demands continuous 
efforts with rIight understanding and practice. 
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Chương Mười Tám 
Chapter Eighteen 


Sáu Đường Sanh Tử & Tái Sanh Luôn Đang 
Xoay Vần Trong Ta Bà Ngũ Trược Ác Thế 


I. Tổng Quan Về Sáu Nẻo Sanh-Tử & Tái Sanh Của Chúng 

Sanh: 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, tất cả chúng sanh 
trong cõi Ta Bà nây đều phải chịu sanh tử vả tái sanh luân chuyển 
không ngừng theo luật nhân quả, sanh vào nẻo nào tùy theo những 
hành động trong kiếp trước quyết định. Trong Phật giáo, các nẻo nầy 
được miêu tả bằng các tai họa hay các phần của bánh xe sanh tử. Bánh 
xe nầy do các hành động phát sanh từ vô minh của ta về chân tánh 
cuộc sinh tổn, do các nghiệp lực từ quá khứ vô thủy thúc đẩy, do sự 
thèm muốn khoái lạc của các thức giác của chúng ta, và sự bám víu 
của chúng ta vào những khoái lạc nầy tiếp tục làm nó xoay vần, đưa 
đến sự quay vòng bất tận của sinh tử và tái sanh mà chúng ta bị trói 
buộc trong ấy.Chúng sanh tạo các nghiệp khác nhau rồi bị nghiệp lực 
thúc đẩy, dẫn dắt đến sáu loại đầu thai, qua lại trong sáu nẻo, sanh rồi 
tử, tử rồi sanh, như bánh xe xoay vần, không bao giờ dừng nghỉ, hoặc 
vào địa ngục, hoặc làm quỷ đói, hoặc làm súc sanh, hoặc A Tu La, 
hoặc làm người, hoặc làm trời, Đức Phật gọi đó là luân chuyển trong 
lục đạo. Sáu nẻo đường trần gồm ba đường dưới (Hạ Tam Đồ) hay ba 
đường đữ, và ba đường trên (Thượng Tam Đồ) hay ba đường lành. 

Ba đường dưới: Còn gọi là Hạ Tam Đồ hay ba đường dữ bao gồm 
địa ngục, ngạ quỷ và súc sanh. Thứ nhất là địa ngục, tiếng Phạn là 
Naraka, nghĩa là lãnh đủ mọi sự khổ não, không an vui. Đây là cảnh 
giới địa ngục. Đây là điều kiện sống thấp nhất và khốn khổ nhất. 
Chúng sanh (A-Lại-Da thức) bị đọa vào địa ngục vì những hành vị độc 
ác làm nhiều điều tội lỗi hại người hại vật (loại nầy ở chỗ tối tăm, bị 
tra tấn thường xuyên do tội hành nghiệp chiêu cảm). Trong cõi địa 
ngục thì sự khổ không có bút mực nào mà tả cho xiết. Trong Phật giáo, 
địa ngục tượng trưng cho tham sân si, những loài bị hành tội ở cõi thấp 
nhất. Thứ nhì là ngạ quỷ, tiếng Phạn là Preta. Đây là cảnh giới ngạ 


270 


quỷ, nơi tái sanh của những kẻ tham lam, ích kỷ và dối gạt (trong các 
loài quỷ thì quỷ đói chiếm đa số. Các loài quỷ chịu quả báo không 
đồng, kẻ nào có chút ít phước báo thì được sanh nơi rừng núi, gò miếu; 
loài không có phước báo thì thác sanh vào những chỗ bất tịnh, ăn uống 
thất thường, bị nhiều nỗi khổ sở. Chúng sanh độc ác bị tái sanh vào 
ngạ quỷ, thấy suối nước như thấy máu mủ, cổ nhỏ như cây kim, bụng 
ỏng như cái trống châu, có khi đổ ăn vừa vào đến miệng, đã trở thành 
than hồng, không thể nào nuốt được, chịu đại khổ não suốt đời cùng 
kiếp). Ở cõi ngạ quỷ chúng sanh thân thể xấu xa hôi hám, bụng lớn 
như cái trống, cổ nhỏ như cây kim, miệng phục ra lửa mỗi khi nuốc 
thức ăn, và chịu cảnh đói khát trong muôn ngàn kiếp. Loài ngạ quỷ 
tiêu biểu cho những loài đã chết hay các quỷ đói. Ngoài ra, loài ngạ 
quỷ cũng bao gồm những quỷ thần hiếu chiến. Dù một phần thuộc 
Thiên giới, nhưng chúng được đặt vào cõi thấp hơn. Thứ ba là súc 
sanh, tiếng Phạn là Tiryagyoni. Đây là loài chúng sanh sanh ra để bị 
người đời hành hạ và ăn thịt. Đây là cảnh giới súc sanh, nơi tái sanh 
của những kẻ si mê, sa đọa, tửu sắc, bài bạc, đối trá và tà dâm (trên từ 
rồng, thú, cầm, súc; dưới đến thủy tộc và loài côn trùng, không bao giờ 
đi thẳng được như con người hay chư Thiên. Loài nây thường giết hại 
và ăn thịt lẫn nhau, đồng loại thì ỷ mạnh hiếp yếu. Ngoài ra, chúng 
còn bị con người sai sử chuyên chở và đánh đập). Cõi bàng sanh như 
loài trâu, bò, lừa, ngựa bị sự khổ chở kéo nặng nễể. Loài dê, heo, vịt, 
gà, thì bị sự khổ về banh da xẻ thịt làm thức ăn cho loài người. Các 
loài khác thì chịu sự khổ về ngu tối, nhơ nhớp, giết hại và ăn uống lẫn 
nhau. Đây là những loài có bản chất mê muội, bao gồm tất cả các loài 
vật. 

Ba đường trên: Còn gọi là Thượng Tam Đồ hay ba đường lành. 
Trong ba đường lành nầy thì hai đường người trời rất khó được sanh 
vào, trong khi bị đọa vào a-tu-la và hạ tam đồ thì lại dễ dàng và thông 
thường. Thứ nhất là A Tu La, tiếng Phạn gọi là “Asura”, nghĩa là tánh 
tình xấu xa, cũng có nghĩa là phước báo không bằng chúng sanh ở hai 
cõi người và trời. Đây là cảnh giới của những chúng sanh xấu ác, hay 
giận dữ, tánh tình nóng nảy, thích bạo động hay gây gỗ, và sĩ mê theo 
tà giáo (chúng sanh trong cảnh giới nây cũng có phước báo, nhưng lại 
bị tham vọng, dối trá, kiêu mạn, là quả của những tiễn nghiệp lấn lướt, 
nên tâm thường hay chứa đây tức giận và chấp trước). Thứ nhì là nhân 
chúng, tiếng Phạn là “Manusya-gati”. Đây là cảnh giới của con người, 
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hay thế giới của chúng ta, nơi mà những chúng sanh nào thọ trì ngũ 
giới sẽ được tái sanh vào (cõi nầy chúng sanh khổ vui lẫn lộn, tuy 
nhiên, thường bị cảnh khổ sở thiếu thốn, đói khát, lạnh nóng, sợ sệt, 
vân vân. Bên cạnh đó lại phải bị những lo âu sợ sệt về sanh, lão, bệnh, 
tử, chia ly, thương ghét. Khổ thì có tam khổ như khổ khổ, hoại khổ, 
hành khổ; hoặc ngũ khổ như sanh khổ, già khổ, bệnh khổ, chết khổ, 
khổ vì phạm các tội mà bị trói buộc; hoặc bát khổ như sanh, già, bệnh, 
chết, ái biệt ly, oán tắng hội, cầu bất đắc, ngũ ấm thạnh suy. Tuy cũng 
có những niềm vui, nhưng đây chỉ là niềm vui tạm bợ, vui để chờ buồn 
chờ khổ. Chúng sanh sanh vào cõi người, mà lại gặp được Phật pháp 
thì theo lời Phật dạy là một đại hạnh, vì đây là cơ hội ngàn năm một 
thuở cho cuộc tu giải thoát). Nhơn giới có bản chất trung hòa và tiêu 
biểu cho đạo đức xã hội. Thứ ba là Thiên chúng, tiếng Phạn gọi là 
“Deva-gati” có nghĩa là sáng suốt, thanh tịnh, tự tại hay tối thắng. 
Thiên đạo hay cảnh giới chư thiên là nơi tái sanh của những chúng 
sanh nào giữ tròn năm giới, thực hành thập thiện nghiệp, và tránh thập 
ác (người sanh lên cõi trời thân được sáng suốt, vui nhiều hơn khổ, sự 
ăn mặc, cung điện, nhà cửa đều được sung sướng tốt đẹp, không thiếu 
thốn về vật chất). Cõi trời tuy vui vẻ hơn nhân gian, nhưng cũng còn 
tướng ngũ suy và những điều bất như ý. Mặc dù là siêu nhân, nhưng 
những chúng sanh nầy không thể giác ngộ viên mãn nếu không có giáo 
thuyết của Phật. 


II. Những Con Đường Sanh-Tử & Tái Sanh Luôn Đang Xoay 

Vân Trong Ta Bà Ngũ Trược Ác Thế: 

Cái vòng quanh quẩn của sáu nẻo luân hồi cứ xoay vần trong Ta 
Bà ngũ trược ác thế, trong đó chúng sanh cứ lập đi lập lại sanh tử tử 
sanh tùy theo nghiệp lực của mình. Điều gì xảy ra cho chúng ta sau khi 
chết? Phật giáo dạy rằng sau khi chết thì trong một khoảng thời gian 
nào đó chúng ta vẫn ở trạng thái hiện hữu trung gian (thân trung ấm) 
trong cõi đời này, và khi hết thời gian này, tùy theo nghiệp mà chúng 
ta đã từng kết tập trong đời trước, chúng ta sẽ tái sanh vào một cõi 
thích ứng. Phật giáo cũng chia các cõi khác này thành những cảnh giới 
sau đây: địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, a tu la, nhân, thiên, thanh văn, 
duyên giác, bổ tát, và Phật. Nếu chúng ta chết trong một trạng thái 
chưa giác ngộ thì tâm thức chúng ta sẽ trở lại trạng thái vô minh, sẽ tái 
sanh trong lục đạo của ảo tưởng và khổ đau, và cuối cùng sẽ đi đến già 
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chết qua mười giai đoạn nói trên. Và chúng ta sẽ lặp đi lặp lại cái vòng 
này cho đến tận cùng của thời gian. Sự lặp đi lặp lại này của sanh tử 
được gọi là “Luân Hồi. Nhưng nếu chúng ta làm thanh tịnh tâm thức 
bằng cách nghe Phật pháp và tu Bồ Tát đạo thì trạng thái vô minh sẽ bị 
triệt tiêu và tâm thức chúng ta sẽ có thể tái sinh vào một cõi tốt đẹp 
hơn. Vì vậy, thế giới nây là Ta bà hay Niết bàn là hoàn toàn tùy thuộc 
vào trạng thái tâm. Nếu tâm giác ngộ thì thế giới nầy là Niết bàn. Nếu 
tâm mê mờ thì lập tức thế giới nầy biến thành Ta Bà. Vì vậy Đức Phật 
dạy: “Với những ai biết tu thì ta bà là Niết Bàn, và Niết Bàn là ta bà.” 
Đối với người Phật tử chân thuần, thế giới nầy là Ta bà hay Niết bàn 
là hoàn toàn tùy thuộc vào trạng thái tâm. Nếu tâm giác ngộ thì thế 
giới nầy là Niết bàn. Nếu tâm mê mờ thì lập tức thế giới nầy biến 
thành Ta Bà. Thật vậy, với những ai biết tu thì ta bà là Niết Bàn, và 
Niết Bàn là ta bà. Phật tử chân thuần cũng nên luôn nhớ rằng sáu nẻo 
luân hồi xoay vần không mối hở, vô thường ập đến vạn duyên buông. 

Cái gì là Ta Bà Ngũ Trược Ác Thế? Đây là năm thứ ô trược, hay 
năm thứ dơ ở cõi Ta Bà. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Bốn, 
Đức Phật đã nhắc ông A Nan về ngũ trược như sau: “Ông A Nan! 
Trong thân ông, chất đặc là địa, chất lỏng là thủy, chất ấm là hỏa, lay 
động là phong. Do bốn cái ràng buộc, nên chia cái tâm trạng viên diệu 
giác minh của ông làm thấy, nghe, biết, xét, từ đầu đến cuối tạo thành 
năm lớp hỗn trược hay vẫn đục. Thế nào là đục? Ông A Nan, ví như 
nước trong, bản nhiên trong sạch, còn kia là những bụi, đất, tro, cát, 
bản chất ngăn ngại. Hai thứ đó khác nhau. Có người lấy đất bỏ vào 
nước trong, đất mất tính ngăn ngại, nước mất tính trong trẻo, trông vẩn 
đục, nên gọi là đục. Năm lớp đục của ông lại cũng như vậy. 

Thứ nhất là Kiếp Trược: Đời sống trong cõi Ta Bà đây dẫy ô trược 
và đang giảm dần. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Bốn, Đức 
Phật đã giải thích cho ngài A Nan về Kiếp trược như sau: “Ông A Nan! 
Ông thấy hư không khắp mười phương thế giới. Cái không và cái thấy 
không thể rời nhau. Cái không chẳng có thật thể. Cái thấy không phải 
thật biết. Hai cái xen lộn, giả dối thành lập lớp thứ nhất, gọi là Kiến 
Trược. Cũng trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, Đức Phật đã 
dạy ngài A Nan về siêu việt kiếp trược như sau: “Ông A Nan! Ông nên 
biết, ông ngồi trong đạo tràng, tiêu hết các niệm. Các niệm hết thì các 
ly niệm đều sáng tỏ rõ ràng, động tĩnh không rời, nhớ quên như một 
mực. Đang ở chỗ đó vào tam ma địa, ví như người sáng mắt ở chỗ tối 
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tăm. Tính tinh minh được diệu và tịnh, tâm chưa phát sáng. Ấy là còn 
bị ràng buộc trong sắc ấm. Nếu mắt sáng suốt, mười phương rỗng 
thông, không còn tối tăm. Gọi là sắc ấm hết. Người đó siêu việt Kiếp 
Trược. Xem chỗ sở nhân, kiên cố vọng tưởng làm gốc. 

Thứ nhì là Kiến Trược: Kiến trược là tất cä các sự thấy biết căn cứ 
trên nhận thức sai lầm của chúng sanh. Chúng là những thị phi, hơn 
thua, danh lợi, nhơn, ngã, bỉ, thử, vân vân. Những ô trược của tà kiến 
và ác kiến hay ngũ lợi sử. Ngũ lợi sử là năm thiện nghiệp: không tham, 
không sân, không si, không ngã mạn cống cao, không nghi hoặc (do 
kiến trược hay kiến thức tà vạy mà con người chấp quấy bỏ phải, theo 
tà bỏ chánh, điên đảo thiên lệch). Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
quyển Bốn, Đức Phật đã giải thích cho ngài A Nan về Kiến Trược như 
sau: “Ông A Nan! Thân ông hiện gom tứ đại làm thể. Cái thấy, nghe, 
hay, biết bị hạn chế thành có ngăn ngại. Địa, thủy, hỏa, phong lại có 
hay biết. Hai bên xen lộn, giả dối thành lập lớp thứ hai, gọi là Kiến 
Trược. Cũng trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, Đức Phật đã 
dạy ngài A Nan về cách siêu việt kiến trược như sau: “Ông A Nan! 
Người thiện nam đó tu tam ma nan để về Sa Ma Tha, sắc ấm hết, nhìn 
thấy tâm chư Phật như trong gương sáng hiển hiện các vật. Như có chỗ 
sở đắc mà chưa thể dùng được, ví như ngủ bị bóng đè, chân tay vẫn đủ, 
thấy nghe không lầm, mà không cử động được. Đó là bị ràng buộc 
trong thụ ấm. Nếu hết bóng đè, thì tâm rời thân, trở lại xem mặt, đi ở 
tự do, không còn lưu ngại. Đó là hết thụ ấm. Người đó siêu việt kiến 
trược. Xem sở nhân, hư minh vọng tưởng làm gốc. 

Thứ ba là Phiền Não Trược: Phiền não trược có nghĩa là chúng 
sanh luôn bị các thứ phiền não, buồn rầu, tức giận, oán thù, tà kiến, 
vân vân, tràn ngập thân tâm, chớ ít khi có lòng từ bi hỷ xả. Chính vì 
thế mà gây ra không biết bao nhiêu là phiển não cho nhau. Những uế 
trược của dục vọng hay ngũ độn sử. Ngũ độn sử là năm thứ mê mờ ám 
độn bắt nguồn từ thân kiến mà sanh ra: tham, sân, si, mạn, và nghi (con 
người trong tâm chứa đầy những tham lam, hờn giận, mê muội, ngu si). 
Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Bốn, Đức Phật đã giải thích cho 
ngài A Nan về phiền não trược như sau: “Ông A Nan! Lại trong tâm 
ông, nhớ biết học tập, phát ra tri kiến, dung nạp phát hiện sáu trần. Rời 
trần không có tướng, rời giác ra không có tính, xen nhau giả dối thành. 
Ấy là lớp thứ ba, gọi là Phiển Não Trược.” Cũng trong Kinh Thủ Lăng 
Nghiêm, quyển Chín, Đức Phật đã dạy ngài A Nan về cách siêu việt 
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Phiển Não Trược như sau: “Ông A Nan! Người thiện nam kia, tu tam 
ma đề, thụ ấm hết rồi, dù chưa hết lậu hoặc, tâm đã xa hình thể, như 
chim ra khỏi lồng, đã được thành tựu. Từ phàm thân nầy tiến lên, trải 
qua 60 Thánh Vị Bồ tát, được ý sinh thân, theo nguyện đi đến, không 
bị chướng ngại. Ví như có người nói mê khi ngủ, người đó dù không 
biết, mà lời nói thành tiếng làm cho người thức nghe biết. Đó là bị 
ràng buộc trong tưởng ấm. Nếu động niệm hết, phù tưởng tiêu trừ, đối 
với giác minh tâm, như bỏ bụi nhơ. Trước sau viên chiếu một loại sinh 
tử. Đó là tưởng ấm hết. Người ấy siêu việt phiển não trược. Xem 
nguyên nhân, dung thông vọng tưởng làm gốc.” 

Thứ tư là Chúng Sanh Trược: Chúng sanh sanh ra ở đời với đầy 
dẫy tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, và bất tịnh. Chúng sanh ô trược, 
hằng bị khổ não và bất toại; đây là giai đoạn mà chúng sanh trở nên 
đần độn và bất tịnh. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Bốn, Đức 
Phật đã giải thích cho ngài A Nan về Chúng Sanh trược như sau: “Ông 
A Nan! Ngày đêm sinh diệt không ngừng, cái thấy biết hằng muốn ở 
trong thế gian. Nghiệp báo xoay vẫn thường đổi đời trong các cõi, xen 
nhau giả dối thành. Ấy là lớp thứ tư, gọi là chúng sanh trược.” Cũng 
trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, Đức Phật đã dạy ngài A 
Nan về cách siêu việt chúng sanh trược như sau: “Ông A Nan! Người 
thiện nam kia, tu tam ma để, tưởng ấm hết rồi. Người ấy bình thường 
mộng tưởng tiêu diệt, ngủ và thức như một, giác minh trống rỗng, yên 
lặng, dường như không tịnh, không còn có ảnh thô trọng của tiễn trần. 
Xem các núi sông, đại địa ở thế gian như gương soi sáng. Vật đến 
không bị dính, vật đi không còn dấu vết. Đến thì soi, đi thì mất, như 
gương soi các vật. Rõ ràng tập khí cũ về trần cảnh không còn. Chỉ còn 
một thể tinh chân. Cái căn nguyên sinh diệt từ đó tỏ bày, thấy 12 loài 
chúng sanh ở mười phương, cùng tột các loài ấy. Dù chưa thông mối 
manh các mạng căn của họ. Thấy đồng một nền tẳng sinh ra, cùng bị 
thiên lưu, dường như ánh sáng lóng lánh, là cái chỗ then chốt của trong 
thân. Đó là bị ràng buộc hành ấm. Như trạng thái ánh nắng lóng lánh, 
căn nguyên tính ấy, tiến vào nơi nguyên trạng. Hễ một phen đã lắng 
hết các căn nguyên tập khí, ví dụ như hết sóng thì hóa ra nước đứng. 
Đó là hành ấm hết. Người ấy siêu việt chúng sanh trược. Xem nguyên 
nhân, u ẩn, vọng tưởng làm gốc.” 

Thứ năm là Mạng Trược: Những uế trược trong cuộc sống làm 
giảm tuổi thọ, kể cả chiến tranh và thiên tai. Tuổi thọ con người, do 
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bởi chiến tranh và thiên tai, mà giảm từ từ xuống còn mười năm. Hơn 
nữa, thân xác nầy chỉ là sự kết hợp của tứ đại, bên trong lớp da mỏng 
bên ngoài chỉ là máu, thịt, xương, đờm, và những chất hôi tanh khác. 
Đến khi chết rồi sẽ phải chịu một sự phân hóa, tanh hôi, thối tha, gớm 
ghiết, ruồi bu kiến đậu. Kỳ thật, nó ghê tởm đến nỗi chẳng ai dám tới 
gần. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Bốn, Đức Phật đã giải thích 
cho ngài A Nan về mạng trược như sau: “Ông A Nan! Cái thấy, nghe 
của ông vốn không có tính riêng. Vì các trần chia cách nên thành khác. 
Trong tính biết nhau, trong dụng khác nhau. Giống và khác không có 
chuẩn đích, giả dối xen lẫn nhau mà thành. Ấy là lớp thứ năm, gọi là 
mạng trược.” Cũng trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, Đức 
Phật đã dạy ngài A Nan về cách siêu việt mạng trược như sau: “Ông A 
Nan! Người thiện nam kia, tu tam ma để, hành ấm hết, các tính thế 
gian, u thanh nhiễu động, đồng phận sinh cơ, bỗng nhiên phá hư giểng 
mối trầm tế, thân trung hữu đển nghiệp trước thâm mật, cảm ứng 
huyền tuyệt. Trời Niết Bàn đã gần sáng nhiễu, ví dụ như gà gáy lần 
chót, nhìn về phương đông đã có tinh sắc. Sáu căn hư tịnh, không còn 
dong ruỗi nữa. Trong ngoài đứng lặng và sáng suốt, tiến vào chỗ 
không bị vào. Rất thông đạt nguyên do thọ mạng của 12 loại chúng 
sanh trong mười phương. Quán sát cái nguyên do ấy, chấp làm chỗ bản 
nguyên. Các loại không cảm triệu, đi thụ thai. Nơi mười phương cõi đã 
được đồng một. Tinh sắc chẳng trầm, phát hiện cái u uẩn. Đó là bị 
buộc trong thức ấm. Như các loài thụ sinh cẩm triệu đã nhận thấy cái 
chỗ đồng, tiêu ma sáu môn, khai hợp thành tựu, thấy nghe thông suốt, 
đắp đổi dụng thanh tịnh. Mười phương thế giới cùng với thân tâm như 
ngọc lưu ly, trong ngoài trong suốt. Đó là thức ấm hết. Người đó siêu 
việt mạng trược. Xem nguyên nhân, võng tượng hư vô, điên đảo vọng 
tưởng làm gốc.” 


Six Paths oƒ Bữth & Death Are Always Reyolying 
Around the Five TurbidiHes In the Evil Saha World 


L  Six Paths 0ƒ Bừth-Death & Rebirth oƒ Sentient Beings: 
According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 

Buddha, talÏ creatures in the Saha World are tied to the ceaseless round 

of birth-death and rebirth, that 1s, to the law of causation, according to 
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which existence on any one of these planes are determined by 
antecedent actions. In Buddhism these planes are depicted as the 
spokes or segments of the “wheel of life.” This wheel 1s set In motion 
by actions stemming from our basic Ipgnorance of the true nature of 
exIstence and by karmic propensitles from an Incalculable past, and 
kept revolving by our craving for the pleasures of the senses and by our 
clinging to them, which leads to an unending cycle of births, deaths, 
and rebirths to which we remain bound. These are six paths, Or sIX 
ways or condiflons of sentilent existence, or six miserable states 
(sentient beings revolve 1n the cycle of Birth and Death, along the sIx 
paths, life after life. These are paths of hell-dwellers, hungry ghosts, 
animals, titamec demons or asuras, human beings and celestials). The 
six realms of the samsara Include the three lower gatIs, or three evil 
paths; and the three upper gatIs, or three good paths. 

The three lower gafis: Three lower gatis Include hells, hungry 
ghosts and animals. Fïrsf, the realm oƒ hells, the Sanscrit term 1s 
“Naraka-gati”. This 1s the state of being miserable of being ¡in hells. 
Thịs 1s the lowest and most miserable condition of existence. Sentient 
being (alaya-consciousness) 1s condemned to sfay in Hell due to his 
worse karma. In the hellish path, the sufferings there are so great that 
no words can describe them. In Buddhism, Naraka-gati symbolizes 
Ipnorance, gøreed and agsression. Depraved men or “hellish beings” 
who are In the lowest stage. Second, the sfate oƒ hungry ghosís, the 
Sanscrit term 1s “Preta-gati”. This realm of starved ghosts where 
greedy, selfish and deceitful souls are reborn. In the path of hungry 
ghosts, beings have ugly, smelly bodies, with bellies as big as drums 
and throats as small as needles, while flames shoot out of their mouths. 
They are subJject to hunger and thirst for incalculable eons. Hungry 
ghosts symbolize greed, departed beings, otherwise called “hungry 
spirits.” Besides, hungry ghosfa also include “asura” or fighting spIrIts, 
though partially heavenly, they are placed In the lower realm. 7#ra, 
animalfy, or the state of animals, the Sanscrit term 1s TiryagyonI. The 
animals" realm reserved for those souls who are dull-witted, depraved, 
or have committed fornication. The path of animals, such as buffaloes, 
cattle, donkeys and horses, 1s subJect to heavy toil. Other domestic 
animals, such as goats, pigs, chicken and ducks, are subJect to be killed 
to make food for human beings. Still other animals suffer from 
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stupidity, living in filth, and killing one another for food. These beings 
symbolize Ignorance or Innocent In nature, Iincluding the whole animal 
kingdom. 

The three upper gaíis: Three upper gatis or three good paths. 
Among the three upper gatis, rebirth in the celestial or human paths 1s 
difficult, while descend Into Asura path and other three lower øatIS 1S 
easy and common. #?rsí, the Asura, the Sanscrit term 1s “Asura”. Thịĩs 1s 
the state of angry demons. ÀAsuras” realm where those who are wicked, 
hot-tempered, violent or are 1nitiated Into paganism (the path of asuras 
1s filled with quarrelling and acrimonious competition). Second, the 
sfate oƒ human-beings, the Sanscrit term 1s “Manusya-gati”. This 1s our 
earth, place where those who keep the basic five precepts are reborn. 
Human beings are neutral In nature, and symbolizing soclal virtue. 
Third, Celestials, or the state of gods, the Sanscrit term 1s “Deva-gatI”. 
The Gods” realm ¡1s reserved to those who observe the five basic 
commandments and have practiced the Ten Meritorious Action and 
abstained to do the Ten Evil Deeds. Although the celestial path 1s 
blessed with more happiness than our world, 1t 1s still marked by the 
five signs of decay and the things that go against our wishes. Heavenly 
beings, though superhuman In nature they cannot get perfectly 
enlightened without the teaching of the Buddha. Celestials symbole 
meditation abstractions. 


HỈ Paths oƒƑ Bừữth-Decath & Rebiữth Are Always Revolvying 

Around the Five TurbidiHies m the Evill Saha World: 

The cycle of the sixth paths of bínth and death keeps going 
endlessly around the five turbidities of the evil world, where beings 
repeat cycles of birth and death according to the law of karma. What 
happens to us after death? Buddhism teaches that we remain for some 
time In the state of Intermediate exIstence 1n this world after death, and 
when this time 1s Oover, In accordance with the karma that we have 
accumulated 1n our previous life, we are reborn 1n another appropriate 
world. Buddhism also divides this other world into the following 
realms: hell, hungry ghosts, animals, demons, human beings, heavens, 
sravakas, pratyeka-buddhas, bodhisattvas, and buddhas. If we die in an 
unenlightened state, our minds (conscilousnesses) will return to the 
former state of ignorance, and we will be reborn in the six worlds of 
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1llusion and suffering, and wIll again reach old age and death through 
the stages mentioned above. And we wIll repeat this round over and 
over fo an indefinite time. This perpetual repetition of birth and death 
1s called ““Iransmigration.” But 1Ÿ we purify our minds by hearing the 
Buddhaˆs teachings and practicing the Bodhisattva-way, the state of 
Ipnorance 1s annihilated and our minds can be reborn In a better world. 
So, whether the world 1s Samsara or Nirvana depends entirely on our 
state of mind. If our mind 1s enlightened, then this world 1s Nirvana; 1f 
our mind 1s unenlightened, then this world 1s Samsara. Thus the Buddha 
taught: “for those who strive to cultivate, samsara 1s NÑirvana, Nirvana 
1S samsara.” For devout Buddhists, whether the world 1s Samsara or 
Nirvana depends entirely on our state of mind. If our mind 1s 
enlightened, then this world 1s Nirvana; 1f our mind 1s unenlieghtened, 
then this world 1s Samsara. As a matter of fact, for those who strive to 
cultivate, samsara 1s Nirvana, Nirvana 1s samsara. Devout Buddhists 
should also always remember that born and reborn endlessly around 
the six paths of birth and death, when Impermanence surges we must 
let go everything. 

What are the five turbiditles of the evil world? These are five 
corruptions (five turbidities, defilemenfs, depravities), or five stages Of 
a world existence. In the Surangama Sutra, book Four, the Buddha 
reminded Ananda about the five turbidities as follows: “Ananda! While 
you are In your body, what 1s solid 1s of earth, what 1s moIsf 1s OŸ Water, 
what 1s warm 1s of fire, and what moves ¡1s of wind. Because of these 
four bonds, your tranguil and perfect, wonderfully enlightened bright 
mind divides Into seeing, hearing, sensation, and cognition. From 
beginning to end there are the five layers of turbidity. What 1s meant 
by “turbidity?” Ananda! Pure water, for Iinstance, 1s fundamenfally clear 
and clean, whereas dust, dirt, ashes, silt, and the like, are basically 
solid substances. Such are the properties of the two; theIr natures are 
not compatible. Suppose, then, that an ordinary person takes some dirt 
and tosses 1t into the pure water. The dirt loses 1s solid quality and the 
water 1s deprived of 1s transparency. The cloudiness which results 1s 
called “turbidity.` Your five layers of turbidity are similar to 1t.” 

First, the Kalpa Turbidify: LIfe 1s turbid or this Saha world 1s filled 
with Iimpurity. The defilement of the life-span, when the human life- 
span as a whole decreases. In the Surangama Sutra, book Four, the 
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Buddha explained to Ananda about the kalpa turbidity as follows: 
“Ananda! You see that emptiness pervades the ten directions. There 1s 
no division between emptiness and seeing. However, , although 
emptiness has no substance and your seeing has no awareness, the two 
become enfangled In a falseness. This 1s the first layer, called the 
turbidity of time. Also in the Surangama Sutra, book Nine, the Buddha 
taught Ananda about how to transcend the kalpa turbidity as follows: 
“Ananda! You should know that as a cultivator sits In the Bodhimanda, 
he is doing away with all thoughts. When his thoughts come to an end, 
there wIll be nothing In his mind. Thịs state of pure clarity wIll stay the 
same whether In movemen(t or stillness, in remembrance or 
forgetfulness. When he dwells in this place and enters samadhi, he 1s 
like a person with clear vision who finds himself In total darkness. 
Although his nature 1s wonderfully pure, his mind 1s not yet 1lluminated 
. This 1s the region of the form skandha. If his eyes become clear, he 
will then experlence the ten directions as an open expanse, and the 
darkness wIll be gone. This 1s the end of the form skandha. He will 
then be able to transcend the turbidity of kalpas. Contemplating the 
cause of the form skandha, one sees that false thoughts of solidity are 
1fS SOUTC€. 

Second, the View Turbidifty or the Turbidify oƒ View: Turbidity of 
view means all different views, perceptIions, and knowledge of sentient 
beings that are based on false conceptions. They are øoSSIp, 
competifion, fame, self, egotism, right, wrong, etc. View turbid (false 
and evil views) or the defilement of views, or perverse thoughts. The 
five hipher wholesome deeds: no greed, no hatred (hate), no stupidity, 
nor pride nor arrogance, and no doubt. In the Surangama Sutra, book 
Four, the Buddha explained to Ananda about the turbidity of views as 
follows: “Anandal Your body appears In full, with the four elements 
composing 1fs substance, and from this, seeing, hearing, sensation, and 
cognition become firmly defined. Water, fire, wind, and earth fluctuate 
between sensation and cognition and become entangled In a falseness. 
Thịs 1s the second layer, called the turbidity of views. Also In the 
Surangama Sutra, book Nine, the Buddha taught Ananda about the 
transcendency of the affliction turbidity as follows: “Ananda! When the 
good person who 1s cultivating samadhi and samatha has put an end to 
the form skandha, he can see the mind of all Buddhas as If seeing an 
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Iimage reflected In a clear miror. He seems to have obtained 
something, but he cannot use 1t. In this he resembles a paralyzed 
person. His hands and feet are Intact, his seeing and hearing are not 
distorted, and yet his mind has come under a deviant influence, so that 
he 1s unable to move. This 1s the region of the feeling skandha. Once 
the problem of paralysIs subsides, his mind can then leave his body and 
look back upon his face. lt can go or stay as 1t pleases without further 
hindrance. This 1s the end of the feeling skandha. This person can then 
transcend the turbidity of views. Contemplating the cause of the feeling 
skandha, one sees that false thoughts of 1llusory clarity are 1ts source. 
Third, the Affliction Turbidity, Turbidity oƒ Afffliction: Turbidity of 
affliction means sentient beings are constantly plagued with afflictions, 
WOTTIeS, anger, vengeance, false views, e(c. All such impure thoughts 
consume their minds and bodies, but kindness, compassion, Joy, and 
equanimity are very rare. Thus, they cause one another innumerable 
afflictions. The Affliction Turbidity or affliction turbid (constantly In 
turmoil). The defilement of passlons, when all kinds of transgresslons 
are exalted. Five dull, unintelligent, or stupid vices or tempftatlons or 
five envoys of stupidity caused by the Illusion of the body or self: 
greed, anger, stupidity, arrogance, and doubt. In the Surangama Sutra, 
book Four, the Buddha explained to Ananda about the the affliction 
turbidity as follows: “Anandal Further, the functlons of memory, 
điscrimination, and verbal comprehension In your mind bring 1nto being 
knowledge and views. From out of them appear the six defiling obJects. 
Apart from the defiling obJects there are no appearances. Apart from 
cognition they have no nature. But they become entangled In a 
falseness. Thịis 1s the thírd layer, called the turbidity of afflictions.” 
Also in the Surangama Sutra, book Nine, the Buddha taught Ananda 
about the transcendency of the affliction turbidity as follows: “Anandal 
When the good person who 1s cultivating samadhi has put an end to the 
feeling skandha, although he has not achieved freedom from outflows, 
his mind can leave his body the way a bird escapes from a cage. From 
within his ordinary, he already has the potential for ascending through 
the Bodhisattvas” sixty levels of sagehood. He attains the “body 
produced by intent` and can roam freely without obstruction. Thịs 1s 
like someone talking In his sleep. Although he does not know he 1s 
doing 1t, his words are clear, and his volce and inflection are all in 
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order, so those who are awake can understand what he 1s sayIng. This 
1s the region of the thinking skandha. If he puts an end to his stirring 
thoughts and rids himself of superfluous thinking, 1t 1s as 1Ý he has 
purged defilement from the enlightened, understanding mind. Then he 
1s perfectly clear about the births and deaths of all categorles of beings 
from beginning to end. Thịis 1s the end of the thinking skandha. He can 
then transcend the turbidity of afflictions. Contemplating the cause of 
the thinking skandha, one sees that interconnected false thoughts are 1s 
SOUFCe. 

Fourth, the Living Beings Turbidity, or Turbidity oƒ SenHiemnt Beings: 
The Living Beings Turbidity or sentient beings turbid; everyone 1s 
filed with greed, hatred, ignorance, egoism, skepticism, etc. The 
defilement of human condition, people are always dissatisfied and 
unhappy. The period where all creatures are stupid and unclean. In the 
Surangama Sutra, book Four, the Buddha explained to Ananda about 
the turbidity of living beings as follows: “Ananda! And then day and 
night there 1s endless production and extinction as your knowledge and 
views continually wish to remain in the world, while your karmic 
patterns constantly move you to varlous places. This entanglement 
becomes a falseness, which 1s the fourth layer, called the turbidity of 
living beings.” Also in the Surangama Sutra, book Nine, the Buddha 
taught Ananda about the transcendcy of the turbidity of living beings as 
follows: “Ananda! When the good person who 1s cultivating samadhi 
has put an end to the thinking skandha, he 1s ordinarlly free of 
dreaming and idle thinking, so he stays the same whether in 
wakefulness or In sleep. His mind 1s aware, clear, empty, and still, like 
a cloudles sky, devoid of any coarse sense-Impressions. he 
Contemplates everything In the world, the mountains, the rivers, and 
the earth, as reflections In a mirror, appearing without attachment and 
vanishing without any trace; they are simply received and reflected. He 
does away with all his old habits, and only the essential truth remains. 
From this point on, as the origin of production and destruction 1s 
exposed, he will completely see all the twelve categorles of living 
beings In the ten directions. Although he has not fathomed the source 
of their Individual lives, he wIll see that they share a common basIs Of 
lie, which appears as a mirage, shimmering and fluctuating, and 1s the 
ultimate, pivotal point of the 1llusory sense faculties and sense obJects. 
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Thịs 1s the region of the formations skandha. Once the basic nature of 
this shimmering fluctuation returns to 1fs original clarity, his habits will 
cease, like waves subsiding to become clear, calm water. This 1s the 
end of the formations skandha. This person will then be able to 
transcend the turbidity of living beings. Contemplating the cause of the 
formations skandha, one sees that subtle and hidden false thoughts are 
1fS SOUTC€. 

FỰNh, the Le Turbidity, or Turbidify oƒ LỰe (physical body): The 
Life Turbidity, or body turbid (body of impurity). The defilement of the 
world-age, when war and natural disasters are rifeHuman lifetime 
gradually diminishes to ten years. Furthermore, the body Is the 
accumulation of the four elements of earth, water, fire, and arr, 
wrapped around a thin layer of skin masking the Internal wreaking 
odors of the flesh, blood, bone, phlegm and other bodily secretions, and 
upon death, becomes rotten and eaten by worms. In fact, it becomes so 
disgusting that no one dare to øo near. In the Surangama Sutra, book 
Four, the Buddha explained to Ananda about the life turbidity as 
follows: “Ananda! Originally, your seeing and hearing were not 
different natures, but a multitude of defiling obJects has divided them 
until suddenly they became different. Their natures have a mutual 
awareness, but their fÍunctions are In opposiion. Sameness and 
difference arise and they lose their identity. This entanglement 
becomes a falseness, which 1s the fifth layer, called the turbidity of a 
liespan.” Also in the Surangama Sutra, book Nine, the Buddha taught 
Ananda about the transcendency of the turbidity of life span as follows: 
“Ananda! When that good person, In cultivating samadhi, has put an 
end to the formations skandha, the subtle, fleeting fluctuations, the 
deep, Iimperceptible , pivotal source and the common foundation from 
which all life in the world springs, are suddenly obliterated. In the 
submerged network of the retributive karma of the pudgala, the karmic 
resonances are Interrupted. There 1s about to be a great 1llumination In 
the sky of Nirvana. It is like øgazing east at the cock”s final crow to see 
the light of dawn. The six sense faculties are empty and still; there 1s 
no further racing about. Inside and outside there Is a profound 
brightness. He enters without entering. Fathoming the source of life of 
the twelve categories of beings throughout the ten directions, he can 
contemplate that source without being drawn Iinto any of the 
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categories. He has become Identical with with the realms of the ten 
directions. The light does not fade, and what was hidden before 1s now 
revealed. This 1s the region of the consclousness skandha. If he has 
become identical with the beckoning masses, he may obliterate the 
individuality of the six gates and succeed In uniting and opening them. 
Seeing and hearng become linked so that they function 
Interchangeably and purely. The worlds of the ten directions and his 
own body and mind are as bright and transparent as vaidurya. This IS 
the end of the conscIousness skamdha. This person can then transcend 
the turbidity of life span. Contemplating the cause of the consciousness 
skandha, one sees that the negation of existence and the negation of 
non-exiIstence are both unreal, and that upside-down false thoughts are 
1fS SOUTC€. 
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Chương Mười Chín 
Chapter Ninefeen 


Sanh Tử & Tái Sanh Trong Ba Cối 


I. Tổng Quan Về Sanh Tử & Tái Sanh Trong Ba Cối: 

Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, cõi luân hồi sanh tử được chia 
làm ba. Đó là dục giới, sắc giới và vô sắc giới. Trong Kinh Lăng Già, 
Đức Phật dạy: “Vị Bồ tát Ma ha Tát thấy rằng thế giới chỉ là sự sáng 
tạo của tâm, mạt na và ý thức; rằng thế giới được sinh tạo do phân biệt 
sai lầm bởi cái tâm của chính mình; rằng không có những tướng trạng 
hay dấu hiệu nào của một thế giới bên ngoài mà trong đó nguyên lý đa 
phức điều động; và cuối cùng rằng ba cõi chỉ là cái tâm của chính 
mình. Dục giới là cảnh giới tham sắc dục và thực dục. Dục Giới gồm 
thế giới nầy và sáu cõi trời (sáu cõi trời, cõi người và địa ngục). Bất cứ 
thế giới nào mà những yếu tố tham dục chưa được khắc phục. Thế giới 
của sự ham muốn. Đây là thế giới thấp nhất trong ba thế giới, hai thế 
giới kia là sắc giới và vô sắc giới. Nó cũng là thế giới mà trong đó loài 
người đang sống, và nó có tên là dục giới vì “sự tham dục” là động lực 
lướt thắng cho tất cả chúng sanh trong cõi này. Chúng sanh trong cõi 
dục giới nầy đều có ngũ uẩn tạo thành thân thể vật chất (thế giới vật 
chất bao trùm từ lục đạo đến các cõi trời đều thuộc dục giới nầy). Dục 
giới là một trong tam giới, nơi đó có đầy dẫy những thứ ham muốn. 
Đây là cảnh giới tham sắc dục và thực dục. Gồm sáu cõi trời, cõi người 
và địa ngục. Sắc giới là cảnh giới có hình thể, nhưng thường dùng theo 
nghĩa thể chất, có một vị trí trong không gian, và ngăn ngại với những 
hình thể khác. Vậy, sắc có thể tích, do đó có hạn cuộc, bị tùy thuộc. 
Sắc phát hiện khi hội đủ những nhân duyên nào đó, và tùy những 
nhân duyên ấy mà trụ một thời gian, rồi tiêu diệt mất. Sắc vốn vô 
thường, lệ thuộc, hư giả, tương đối, nghịch đảo và sai biệt. Sắc giới là 
cảnh giới bên trên Dục giới gồm Tứ Thiển Thiên. Đây là cõi của thiên 
thần bậc thấp (Chúng sanh trong cõi nây không có dâm dục và thực 
dục, chỉ có thân thân thể vật chất tốt đẹp thù thắng, cõi nước cung điện 
nguy nga. Tóm lại trong cõi nầy tham dục vật chất không ngừng tự 
thạnh, nhưng chưa giải thoát hết các mối phiền trược của vật chất vi tế. 
Y cứ theo tỉnh thần tu dưỡng cao cấp, cõi nầy chia làm tứ thiền thiên). 
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Sắc là hình thể, nhưng thường dùng theo nghĩa thể chất, có một vị trí 
trong không gian, và ngăn ngại với những hình thể khác. Vậy, sắc có 
thể tích, do đó có hạn cuộc, bị tùy thuộc. Sắc phát hiện khi hội đủ 
những nhân duyên nào đó, và tùy những nhân duyên ấy mà trụ một 
thời gian, rồi tiêu diệt mất. Sắc vốn vô thường, lệ thuộc, hư giả, tương 
đối, nghịch đảo và sai biệt. Đây là một trong tam giới theo truyền 
thống vũ trụ học Phật giáo. Sắc giới được xem như là pháp giới cao 
hơn thế giới trong đó con người sanh sống, hay dục giới. Theo Phật 
giáo thì sắc giới thiển lấy sắc giới Thiên làm đối tượng. Vô sắc giới là 
cảnh giới vô sắc, trong đó không còn thân thể, cung điện, đồ vật. Nơi 
đó tâm an trụ trong thiển định thâm diệu. Cảnh giới nầy trải dài đến 
Tứ Không Xứ. Đây là cõi của thiên thần bậc cao (cảnh giới nầy cao 
hơn cảnh sắc giới, chúng sanh không còn bị vật chất ràng buộc, đương 
thể thuần là tinh thần độc lập, chúng sanh trong cõi nầy thường trụ 
trong thâm định, không có cảnh giới xứ sở. Y theo thắng liệt của thiển 
định, cõi nây là cõi tứ không xứ). Đây là một trong tam giới theo 
truyền thống vũ trụ học Phật giáo. Chúng sanh sanh vào chốn này do 
kết quả của sự tu tập thành công bốn giai đoạn thiển định gọi là “Tứ 
Không Xứ.” Trên cõi sắc giới, nơi chỉ có tính thần thanh tịnh, nơi 
không còn thân thể, không còn cung điện, không còn vật chất. Cõi trời 
vô sắc kéo dài không hạn định trong tứ không xứ. Cõi nầy không có 
vật chất của sắc pháp, mà chỉ còn thức tâm trụ nơi thiển định thâm 
diệu. Trên cõi vô sắc không có thân sắc, và chúng sanh trong cõi này 
không còn khổ đau, lo lắng hay phiển não nữa, nhưng đây vẫn được coi 
như bất toại theo quan điểm Phật giáo, bởi vì khi thọ mạng của chúng 
sanh trên cõi này chấm dứt họ vẫn phải tái sanh vào cõi thấp hơn trong 
vòng luân hồi sanh tử. Theo Phật giáo, vô sắc giới thiển lấy vô sắc giới 
thiên làm đối tượng. Theo truyền thuyết, Đức Phật tu tập Vô sắc thiển 
với Arada Kalama, một nhà tu khổ hạnh đã đạt được trạng thái Thức 
Vô Biên; và với Udraka Ramaputra, một nhà tu khổ hạnh khác đã đạt 
được trạng thái cao nhất là Phi tưởng phi phi tưởng xứ định. Cuối cùng 
Đức Phật đã vượt qua các thầy mình, và, không còn gì để học hỏi nữa, 
Ngài tự dấn bước trên con đường của mình, mặc cho những lời yêu cầu 
nồng hậu của hai nhà tu khổ hạnh kia, mời Ngài ở lại để dạy cho các 
đồ đệ của họ. 

Hàn Sơn là một vị cư sĩ người Trung Hoa, sống vào thời đại nhà 
Đường, trên đỉnh Hàn Sơn. Tên thật của ông là gì không ai biết, nhưng 
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sau này ông trở thành một dấu hiệu tiêu biểu cho thiền sư tại gia chứng 
ngộ, sống tu hoàn toàn bằng phương thức của chính mình chứ không lệ 
thuộc vào ai cả. Có lẽ ông sống vào giữa thế kỷ thứ 7. Ông sống ẩn dật 
trên núi Hàn (còn gọi là Núi Lạnh hay Đỉnh Lạnh) trong vùng núi 
Thiên Thai. Ông sống theo lối thoát tục, nhưng cũng không theo giới 
luật cứng nhắt của tôn giáo. Ông cũng là một nhà thơ nổi tiếng. Về sau 
này những bài thơ của ông được người ta sưu tập thành một thi tuyển 
nhan đề “Hàn Sơn Thi Tập.” Qua những bài thơ này chúng ta thấy Hàn 
Sơn là một Phật tử nhà Thiền. Qua những bài thơ này người ta thấy rõ 
Hàn Sơn hoàn toàn tùy thuộc vào giáo lý của Đức Phật và chính tự lực 
của mình, chứ không dính mắc vào một tông phái nào, hay tuân theo 
kỷ luật nghiêm khắc của một vị sư nào. Trong “Hàn Sơn Thi Tập,” 
Hàn Sơn nói: “Này! Này! Mấy ông bị mắc kẹt trong Tam Giới Luân 
Hồi!” Trong Phật giáo, tam giới luân hồi là cái vòng từ vô thỉ của sanh, 
tử, tái sanh, rồi lại tử nữa nữa và nữa mà không có sự chấm dứt, trong 
đó chúng sanh bị trói buộc mãi. Chu kỳ sanh tử, chu kỳ tổn tại. Chuỗi 
(biển) tái sanh, bánh xe ái thủ của thế giới hiện tượng bên trong những 
điều kiện khác nhau, mà một cá nhân chưa giải thoát không thể nào 
thoát được. Sự ràng buộc vào luân hồi là hậu quả của tam độc tham, 
sân, si. Chỉ có chúng sanh con người mới có khả năng vượt thoát khỏi 
luân hồi vì họ có khả năng nhận biết và tận diệt tam độc tham sân si. 
Theo Phật giáo, thì vũ trụ không cùng không tận, và những chúng sanh 
trú ngụ trong vòng sanh tử tùy theo nghiệp lực mà lăn lên lộn xuống từ 
đời này qua đời khác. Do bởi vô minh mê mờ về chân tánh của vạn 
hữu mà họ thường tạo tác những hành động và thái độ đưa đến hậu 
quả tiêu cực. Tiến trình này là hậu quả không tránh được trong vô vàn 
khổ đau, bất toại, và chết chóc, và vì vậy mà mục đích chánh của đạo 
Phật là tự giải thoát lấy mình, chỉ có thể đạt được qua tu tập nhằm giúp 
con người có khả năng chuyển hóa những tâm thái và xu hướng xấu ác 
và phát triển sự hiểu biết bằng trực giác bán chất của thực tánh. Sự tu 
tập này cũng giúp hành giả phá vỡ vòng sanh tử và đi đến sự giải thoát 
toàn điện của Niết Bàn. 


HI. Vượt Thoát Nhà Lửa Tam Giới: 

Dục giới, sắc giới và vô sắc giới đang thiêu đốt chúng sanh với 
những khổ đau không kể xiết. Tam giới giống như nhà lửa đang hừng 
hực cháy. Kinh Pháp Hoa dạy: “Ba cõi không an, dường như nhà lửa, 
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sự khổ dẫy đầy, đáng nên sợ hãi.” Chúng sanh trong ba cõi, đặc biệt là 
chúng sanh trong cõi Ta Bà nây, luôn bị những sự khổ não và phiền 
muộn bức bách. Sống chen chúc nhau trong đó như ở giữa một căn nhà 
đang bốc cháy, dẫy đây hiểm họa, chẳng biết còn mất lúc nào. Ấy thế 
mà mọi người chẳng biết, chẳng hay, cứ mãi nhởn nhơ vui thú của ngũ 
dục, làm như không có chuyện gì xãy ra cả. Phật tử chơn thuần nên 
luôn nhớ vậy để lúc nào cũng chuyên cần tinh tấn tu hành cầu giải 
thoát. Thí dụ về nhà lửa đang cháy, một trong bẩy ngụ ngôn trong Kinh 
Diệu Pháp Liên Hoa, trong đó ông Trưởng giả dùng để dẫn dụ những 
đứa con vô tâm bằng những phương tiện xe dê, xe nai, xe trâu, đặc biệt 
là Bạch Ngưu Xa. Dục giới, sắc giới và vô sắc giới đang thiêu đốt 
chúng sanh với những khổ đau không kể xiết. Tam giới giống như nhà 
lửa đang hừng hực cháy. Kinh Pháp Hoa dạy: “Ba cõi không an, dường 
như nhà lửa, sự khổ dẫy đầy, đáng nên sợ hãi.” Chúng sanh trong ba 
cõi, đặc biệt là chúng sanh trong cõi Ta Bà nầy, luôn bị những sự khổ 
não và phiền muộn bức bách. Sống chen chúc nhau trong đó như ở 
giữa một căn nhà đang bốc cháy, dẫy đầy hiểm họa, chẳng biết còn 
mất lúc nào. Ấy thế mà mọi người chẳng biết, chẳng hay, cứ mãi nhởn 
nhơ vui thú của ngũ dục, làm như không có chuyện gì xãy ra cả. Phật 
tử chơn thuần nên luôn nhớ vậy để lúc nào cũng chuyên cần tỉnh tấn tu 
hành cầu giải thoát. Thật vậy, chúng ta thấy cuộc sống trên cõi đời nầy 
nào có được bình an lâu dài. Thẩm cảnh xãy ra khắp nơi, binh đao, 
khói lửa, thiên tai, bão lụt, đói kém, thất mùa, xã hội thì dẫy đầy trộm 
cướp, giết người, hiếp dâm, lường gạt, vân vân không bao giờ thôi dứt. 
Còn về nội tâm của mình thì đầy dẫy các sự lo âu, buồn phiễn, áo não, 
và bất an. Trong kinh Pháp Cú, câu 146, Đức Phật dạy: “Lầm sao vui 
cười, có gì thích thú, khi ở trong cõi đời luôn luôn bị thiêu đốt? Ở trong 
chỗ tối tăm bưng bít, sao không tìm tới ánh quang minh?” 

Hành giả tu Phật chân thuần nên luôn nhớ rằng muốn vượt thoát 
nhà lửa tam giới, bên cạnh tu tập thiển quán, chúng ta nên tu tập thật 
nhiều thiện nghiệp, vì mức độ tịnh lặng chẳng những tùy thuộc vào 
phương pháp thiển quán, mà còn tùy thuộc rất nhiều vào những thiện 
nghiệp đã được chúng ta hoàn thành. Nếu chưa được hoàn toàn giải 
thoát thì sự an lạc trong thiển định cũng đồng nghĩa với hạnh phúc mà 
chúng ta làm được cho người khác. Như vậy, hành giả tu thiển phải là 
người cả đời luôn luôn đem lại hạnh phúc, an lạc, và tỉnh thức cho 
người khác. Nói cách khác, bên cạnh những nỗ lực tu tập thiển định, 
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hành giả tu thiền phải cố gắng thực hành thật nhiều thiện nghiệp, vì 
những thiện nghiệp ấy sẽ hỗ trợ đắc lực cho kết quả của thiển định. 

Đối với người tu Phật, ba thứ độc hại: tham, sân, và si. Tam độc 
còn được gọi là Tam Cấu hay Tam Chướng, là ba thứ độc hại hay ba 
món phiển não lớn. Đây là những thứ ác căn bản gắn liền trong đời 
sống khởi sanh đau khổ. Phiển não có rất nhiều, nói rộng thì đến 84 
ngàn, nói hẹp thì có 10 loại phiển não gốc, trong đó có tam độc tham 
sân si. Tam Độc Tham, Sân, Si chẳng những gây phiền chuốc não cho 
ta, mà còn ngăn chận không cho chúng ta hưởng được hương vị thanh 
lương giải thoát. Để chế ngự những tư duy tham lam, sân hận và ganh 
ty và những tư duy khác mà con người phải chịu, chúng ta cần phẩi có 
nghị lực, siêng năng tinh tấn và tỉnh giác. Khi thoát khỏi những vướng 
bận của cuộc sống phố thị hoặc những lo toan vướng bận khác của 
cuộc đời, chúng ta không đến nỗi bị quyến rũ để đánh mất mình, 
nhưng khi hòa nhập vào nhịp sống xã hội, đó là lúc mà chúng ta cần 
phải tinh tấn để chặn đứng những sai sót, lầm lẫn của mình. Thiển định 
là sự trợ lực lớn lao giúp chúng ta điểm tĩnh khi đối diện với những tư 
duy xấu nầy. Người mê với bậc giác ngộ chỉ có hai điểm sai biệt: tịnh 
là chư Phật, nhiễm là chúng sanh. Chư Phật do thuận theo tịnh tâm nên 
giác ngộ, đủ thần thông trí huệ; chúng sanh bởi tùy nơi trần nhiễm nên 
mê hoặc, bị luân hồi sanh tử. Tu Tịnh Độ là đi sâu vào Niệm Phật Tam 
Muội để giác ngộ bản tâm, chứng lên quả vị Phật. Vậy trong niệm 
Phật, nếu thấy bất cứ một vọng niệm vọng động nào khác nổi lên, liền 
phải trừ ngay và trở về tịnh tâm. Đây là cách dùng tâm thiền định để 
đối trị. 

Như trên đã nói, nghiệp tham sân si biểu hiện dưới nhiều hình 
thức, không thể tả xiết! Theo Hòa Thượng Thích Thiền Tâm trong 
Niệm Phật Thập Yếu, có bốn cách đối trị tham sân si. Tùy theo trường 
hợp, hành giả có thể dùng một trong bốn cách nầy để đối trị tham sân 
si. Cách thứ nhất là “Dùng Tâm Đối trị”. Người mê với bậc giác ngộ 
chỉ có hai điểm sai biệt: tịnh là chư Phật, nhiễm là chúng sanh. Chư 
Phật do thuận theo tịnh tâm nên giác ngộ, đủ thần thông trí huệ; chúng 
sanh bởi tùy nơi trần nhiễm nên mê hoặc, bị luân hồi sanh tử. Tu Tịnh 
Độ là đi sâu vào Niệm Phật Tam Muội để giác ngộ bản tâm, chứng 
lên quả vị Phật. Vậy trong niệm Phật, nếu thấy bất cứ một vọng niệm 
vọng động nào khác nổi lên, liền phải trừ ngay và trở về tịnh tâm. Đây 
là cách dùng tâm để đối trị. Cách thứ nhì là “Dùng Lý Đối Trị”. Nếu 
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khi vọng niệm khởi lên, dùng tâm ngăn trừ không nổi, phải chuyển 
sang giai đoạn hai là dùng đến quán lý. Chẳng hạn như khi tâm tham 
nhiễm nổi lên, quán lý bất tịnh, khổ, vô thường, vô ngã. Tâm giận hờn 
phát khởi, quán lý từ, bi, hỷ, xả, nhẫn nhục, nhu hòa, các pháp đều 
không. Cách thứ ba là “Dùng Sự Đối Trị”. Những kẻ nặng nghiệp, 
dùng lý đối trị không kham, tất phải dùng sự, nghĩa là dùng đến hình 
thức. Thí dụ, người tánh dễ sân si, biết rõ nghiệp mình, khi phát nóng 
bực hay sắp muốn tranh cãi, họ liền bỏ đi và uống từ một ly nước lạnh 
để dần cơn giận xuống. Hoặc như kẻ nặng nghiệp ái, dùng lý trí ngăn 
không nổi, họ lựa cách gần bậc trưởng thượng, làm Phật sự nhiều, 
hoặc đi xa ra để quên lãng lần tâm nhớ thương, như câu châm ngôn 
“xa mặt cách lòng.” Bởi tâm chúng sanh y theo cảnh, cảnh đã vắng tức 
tâm mất chỗ nương, lần lần sẽ phai nhạt. Cách thứ tư là “Dùng Sám 
Tụng Đối Trị”. Ngoài ba cách trên từ tế đến thô, còn có phương pháp 
thứ tư là dùng sám hối trì tụng để đối trị. Sự sám hối, niệm Phật, trì 
chú hoặc tụng kinh, mà giữ cho đều đều, có năng lực diệt tội nghiệp 
sanh phước huệ. Vì thế thuở xưa có nhiều vị trước khi thọ giới hay sắp 
làm Phật sự lớn, thường phát nguyện tụng mấy muôn biến chú Đại Bi, 
hoặc một tạng kinh Kim Cang Bát Nhã. Thuở xưa, các cư sĩ khi họp lại 
Niệm Phật Đường để kiết thất, nếu ai nghiệp nặng niệm Phật không 
thanh tịnh, hay quán Phật không được rõ ràng, vị Pháp sư chủ thất 
thường bảo phải lạy hương sám. Đây là cách đốt một cây hương dài, 
rồi thành kính đảnh lễ hồng danh Phật sám hối, cho đến khi nào cây 
hương tàn mới thôi. Có vị suốt trong thời kỳ kiết thất bảy ngày hoặc 
hai mươi mốt ngày, toàn là lạy hương sám. 

Một khi đã quyết chí tu tập, chúng ta phải nên cố gắng thấy được 
bộ mặt thật của kiêu mạn. Kiêu mạn là quan niệm tự thổi phồng mình 
lên. Khi chúng ta nhìn xuống từ một đỉnh núi thì mọi sự ở dưới thấp 
đều như nhỏ lại. Khi chúng ta tự cho mình cao hơn thiên hạ, và có một 
cái nhìn tự thổi phổng mình lên, tức là chúng ta tự khoác lên cho mình 
một sắc thái cao vượt. Thật khó cho một người mang tánh kiêu mạn tu 
tập, vì dù cho vị thầy có dạy gì cho người ấy cũng không lợi ích gì. Sự 
kiêu ngạo nghĩa là sự kiêu căng sai lầm, nghĩ rằng mình đúng dù mình 
sai trái, nghĩ rằng mình giỏi dù trên thực tế mình dở tệ. Kiêu mạn cũng 
có nghĩa là tự phụ do cái ảo tưởng cho rằng mình thông hiểu những gì 
người khác khó mà hiểu được. Sự kiêu ngạo là một trong những 
chướng ngại chính trong việc tu tập của chúng ta. Thiền tập giúp cho 
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chúng ta có đủ trí huệ chân chánh, là thứ trí tuệ cần thiết cho sự tu tập 
của chúng ta. Người có trí huệ chân chánh không bao giờ tự khen ngợi 
chính mình và hủy báng người khác. Những con người ấy không bao 
giờ nói mình thanh cao, còn người khác thì tệ hại, bần tiện. Trong đạo 
Phật, những kẻ ngã mạn, tự khen mình chê người không còn đường 
tiến tu, tuy họ sống mà như đã chết vì họ đã đi ngược lại với đạo đức 
của một người con Phật. 

Thêm vào đó, hành giả phải nhận chân được trạng thái đau khổ 
gây ra bởi ganh ty. Ganh ty hay là là tật đố, nghĩ rằng người khác có 
tài hơn mình. Ganh ty có thể là ngọn lửa thiêu đốt tâm ta. Đây là trạng 
thái khổ đau. Trong thiển quán, nếu chúng ta muốn đối trị ganh ty 
chúng ta cần nhìn thấy và cảm nhận nó mà không phê bình hay lên án 
vì phê bình và lên án chỉ làm tăng trưởng lòng ganh ty trong ta mà thôi. 
Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng tật đố phát sinh do người ta có 
cảm giác mình thấp kém, trong khi kiêu mạn (tà mạn, ngã mạn, tăng 
thượng mạn, etc.) phát sinh từ cảm giác tự tôn sai lầm. Những thứ tự 
kiêu này sinh ra do người ta nhìn các sự vật từ một quan điểm sai lệnh. 
Những ai đã thực sự thông hiểu Phật pháp và có thể đạt được cái nhìn 
đúng đắn về sự vật sẽ không bao giờ nhân nhượng lối suy nghĩ lệch lạc 
như thế. 

Hành giả cũng phải nhớ rằng hoài nghi là một trong mười tên giặc 
nguy hiểm nhất trên bước đường tu tập của mình. Hoài nghi có nghĩa là 
hoài nghi về mặt tinh thần. Theo quan điểm Phật giáo thì hoài nghi là 
thiếu khả năng tin tưởng nơi Phật, Pháp, Tăng. Nghi là một trong năm 
chướng ngại mà người ta phải trút bỏ trên đường nhập Thánh. Thật 
vậy, một người ở ở trong tình trạng hoài nghi thật sự là một con người 
đang bị một chứng bệnh tàn khốc nhất, trừ khi anh ta buông bỏ mối 
hoài nghi của mình, bằng không anh ta vẫn phải tiếp tục lo âu và đau 
khổ về chứng bệnh tàn khốc nây. Bao lâu con người còn phải chịu tình 
trạng khó chịu tính thần nầy, tình trạng lưỡng lự không quyết đoán 
được nầy, con người ấy sẽ vẫn tiếp tục có thái độ hoài nghi về mọi 
việc mà điều nầy được xem là bất lợi nhất cho việc tu tập. Các nhà 
chú giải giải thích tâm triển cái nầy như là sự không có khả năng quyết 
định điều gì một cách rõ rệt, nó cũng bao gồm cả sự hoài nghi về khả 
năng có thể chứng đắc các thiển nữa. Tuy nhiên, nghi ngờ là chuyện tự 
nhiên. Mọi người đều bắt đầu với sự nghi ngờ. Chúng ta sẽ học được ở 
sự hoài nghi nhiều điều lợi lạc. Điều quan trọng là đừng đồng hóa 
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mình với sự hoài nghi. Nghĩa là đừng chụp lấy nó, đừng bám víu vào 
nó. Dính mắc và hoài nghi sẽ khiến chúng ta rơi vào vòng lẩn quẩn. 
Thay vào đó, hãy theo dõi toàn thể tiến trình của hoài nghi, của sự băn 
khoăn. Hãy nhìn xem ai đang hoài nghi. Hoài nghi đến và đi như thế 
nào. Làm được như vậy, chúng ta sẽ không còn là nạn nhân của sự 
hoài nghi nữa. Chúng ta sẽ vượt ra khỏi sự nghi ngờ và tâm chúng ta sẽ 
yên tỉnh. Lúc bấy giờ chúng ta sẽ thấy mọi chuyện đến và đi một cách 
rõ ràng. Tóm lại, hãy để cho mọi sự bám víu, dính mắc của chúng ta 
trôi đi; chú tâm quan sát sự nghi ngờ; đó là cách hiệu quả nhất để 
chấm dứt hoài nghi. Chỉ cần đơn thuần chú tâm quan sát hoài nghỉ, 
hoài nghi sẽ biết mất. 

Tà kiến cũng không khá hơn những tên giặc vừa kể trên. Theo đạo 
Phật, tà kiến không thừa nhận nhân quả, không theo Phật pháp, là một 
trong ngũ kiến và thập ác. Kỳ thật, không có sự định nghĩa rành mạch 
về “tà kiến” trong Phật giáo. Trong thời Đức Phật, chính Ngài đã 
khẳng định với chúng đệ tử của Ngài rằng: “Cả đến giá trị các lời 
tuyên bố của chính Như Lai cũng phải được thắc mắc.” Đức Phật tuyên 
bố không có quyển hành gì về học thuyết của Ngài ngoại trừ kinh 
nghiệm của chính bản thân của chính Ngài. Tà kiến khởi lên từ quan 
niệm lầm lẫn về bản chất thật của sự hiện hữu. Trong thời Đức Phật 
còn tại thế, có ít nhất là 62 tà kiến ngoại đạo. Phật giáo nhấn mạnh 
trên thuyết nhân quả. Hiểu được thuyết nhân quả là đã giải được phần 
lớn câu hỏi về nguồn gốc của khổ đau phiền não. Không hiểu hay 
không chịu hiểu thuyết nhân quả là một loại tà kiến trong Phật giáo. 
Theo Đức Phật, chúng sanh phải chịu đựng khổ đau phiển não vì tham 
lam, sân hận và si mê, và nguyên nhân của những điều độc hại này 
chẳng những là vô minh mà còn do tà kiến nữa. Qua thiển tập, chúng 
ta thấy sự như thực của vạn hữu, từ đó mà cũng thấy được tà kiến là 
khư khư bảo thủ, kiên trì giữ lấy quan điểm của mình, không chấp 
nhận rằng có những kiếp sống trong quá khứ và những kiếp sống kế 
tiếp trong tương lai, không chấp nhận rằng con người có thể đạt tới 
trạng thái Niết Bàn. Tà kiến nghĩa là niềm tin sai lạc cho rằng trong 
ngũ uẩn hay những thứ tạo nên cá thể có một linh hôn trường cửu. Tà 
kiến còn có nghĩa là thấy sự vật một cách sai lầm. Tánh và nghiệp 
dụng của nó là giải thích sai lầm mà cho là trúng. Nguyên nhân gần 
của nó là không chịu tin theo tứ diệu đế. Chấp giữ tà kiến theo đạo 
Phật là khư khư bảo thủ, kiên trì giữ lấy quan điểm của mình, không 
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chấp nhận rằng có những kiếp sống trong quá khứ và những kiếp sống 
kế tiếp trong tương lai, không chấp nhận rằng con người có thể đạt đến 
trạng thái Niết bàn, không chấp nhận có Phật, Pháp, Tăng. Hồ nghi 
không có những điều trên chưa phải là tà kiến, tuy nhiên, nếu chúng ta 
bỏ lơ không chịu tham vấn, không chịu tìm học về những vấn đề này 
để giải quyết những nghi tình ấy thì tà kiến sẽ phát sinh, chúng ta sẽ 
tin tưởng và đi theo những giáo lý sai lầm ấy. 

Hành giả cũng nên luôn dè chừng với phóng dật buông lung vì đây 
cũng là những trở ngại rất lớn trên đường tu tập của chúng ta. Đức Phật 
biết rõ tâm tư của chúng sanh mọi loài. Ngài biết rằng kẻ ngu sĩ 
chuyên sống đời Phóng Dật Buông Lung, còn người trí thời không 
phóng túng. Do đó Ngài khuyên người có trí nỗ lực khéo chế ngự, tự 
xây dựng một hòn đảo mà nước lụt không thể ngập tràn. Ai trước kia 
sống phóng đãng nay không phóng dật sẽ chói sáng đời này như trăng 
thoát mây che. Đối với chư Phật, một người chiến thắng ngàn quân 
địch ở chiến trường không thể so sánh với người đã tự chiến thắng 
mình, vì tự chiến thắng mình là chiến thắng tối thượng. Một người tự 
điều phục mình thường sống chế ngự. Và một tự ngã khéo chế ngự và 
khéo điều phục trở thành một điểm tựa có giá trị và đáng tin cậy, thật 
khó tìm được. Người nào ngồi nằm một mình, độc hành không buồn 
chán, biết tự điều phục, người như vậy có thể sống thoải mái trong 
rừng sâu. Người như vậy sẽ là bậc Đạo Sư đáng tin cậy, vì rằng tự 
khéo điều phục mình rồi mới dạy cho người khác khéo điều phục. Do 
vậy Đức Phật khuyên mỗi người hãy tự cố điều phục mình. Chỉ những 
người khéo điều phục, những người không phóng dật mới biết con 
đường chấm dứt tranh luận, cãi vã, gây hấn và biết sống hòa hợp, thân 
ái và sống hạnh phúc trong hòa bình. Muốn khắc phục những phóng 
dật, trước khi tu tập thiển quán, Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ lời 
Phật dạy trong kinh Pháp Cú. Thắng ngàn quân địch chưa thể gọi là 
thắng, tự thắng được mình mới là chiến công oanh liệt nhứt. Tự thắng 
mình còn vẻ vang hơn thắng kẻ khác. Muốn thắng mình phải luôn luôn 
chế ngự lòng tham dục. Chính tự mình làm chỗ nương cho mình, chứ 
người khác làm sao nương được? Tự mình khéo tu tập mới đạt đến chỗ 
nương dựa nhiệm mầu. Người nào trước buông lung sau lại tinh tấn, 
người đó là ánh sáng chiếu cõi thế gian như vầng trăng ra khỏi mây 
mù. Nếu muốn khuyên người khác nên làm như mình, trước hãy tự sửa 
mình rồi sau sửa người, vì tự sửa mình vốn là điều khó nhứt. Ngồi một 
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mình, nằm một mình, đi đứng một mình không buồn chán, một mình tự 
điều luyện, vui trong chốn rừng sâu. Chính các ngươi là kẻ bảo hộ cho 
các ngươi, chính các ngươi là nơi nương nấu cho các ngươi. Các ngươi 
hãy gắng điều phục lấy mình như thương khách lo điều phục con ngựa 
mình. 


Bưth-Death & Rebirth In The Triple World 


L An Overriew 0ƒ Birth-Death & Rebth In The Triple World: 
According to The Long Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, 
the realms of births and deaths divided Into three realms of exIstence 
(three realms of the rebirth cycle). They are the realm of desire, the 
realm of form, and the formless realm. In the Lankavatara Sutra, the 
Buddha taught: “The Bodhisattva-mahasattvas sees that the triple 
world 1s no more than the creatlon of the citta, manas, and mano- 
vijnana, that it 1s brought forth by falsely discriminating one”s own 
mind, that there are no signs of an external world where the principle 
of multiplicity rules, and finally that the triple world 1s Just one”s own 
mind. The realm of (sensuous) desire of sex and food. The realm of 
desire, of sensuous gratiication; this world and the six devalokas 
(ncludes the six heavens, the human world, and then hells); any world 
1n which the elements of desire have not ben suppressed. The world of 
desire. The region of the wishes. Thịs 1s the lowest of the three realms 
Of existence, the other two being rupa-dhatu and arupa-dhatu. It 1s also 
the realm 1n which human live, and 1t receIves 1ts name because desire 
1s the dominant motivation for 1fs Inhabitants. All beings In this realm 
pOSSess Íive aggregates or panca-skandha. Realm of desire or sensual 
realm (human world, desire world, or passion world), one of the three 
realms. Realm of desire 1s a realm where there exisfs all kinds of 
desires. This 1s the realm of (sensuous) desire of sex and food. Form 1s 
used more In the sense of “substance,” or “something occupying space 
which will resist replacement by another form.” So 1t has extension, 1t 
1s limited and conditioned. It comes Into existence when condiflons are 
matured, as Buddhists would say, and staying as long as they continue, 
pass away. Form 1s Iimpermanent, dependent, 1llusory, relative, 
antithetical, and đistinctive. The realm of form or matter or material 
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world. It 1s above the lust world. It is represented In the Brahamlokas 
(tứ thiển thiên). Form ¡s used more ¡in the sense of “substance,” or 
“something occupying space which wIll resist replacement by another 
form.” So 1t has extension, 1t 1s limited and conditioned. lt comes Into 
exIstence when conditions are matured, as Buddhists would say, and 
staying as long as they continue, pass away. Form 1s ImpermaneIt, 
dependent, 1llusory, relative, antithetical, and distinctive. The realm of 
form. Being In the world of form have material form, but 1t 1s above the 
lust world (free from desires). Ít 1s represented In the fourth Heavens or 
Brahmalokas (tứ thiền thiên). This realm is considered to be higher that 
the one in which human beings live, 1.e., the desire realm or kama- 
dhatu. According to Buddhism, the four form-realm-meditations have 
the form-heaven as their obJective. The realm of no Beauty (non-form). 
The formless or immaterial realm of pure spirit. There are no bodlies, 
palaces, things. Where the mind dwells in mystlc contemplation. Its 
extent 1s Indefinable 1n the four “empty” reglons of spaces (Tứ không 
xứ). This 1s the realm of the higher detties. This 1s one of the three 
worlds (triloka) of traditional Buddhist cosmology. This 1s one of the 
“three worlds” (trilloka) of traditional Buddhist cosmology. Beings are 
born Into this realm as a result of successful cultivation of medifative 
states called the “four formless absorptions” (arupya-samapattI), each 
of which corresponds to a heaven realm within the Formless Realm. 
The formless realm of pure spirit, where there are no bodies, places, 
things. Its extent is undefinable in the four empty regions (Tứ không 
xứ). In the Formless Realm there 1s no physicality, and the beings who 
reside there have lives free from pain, anxiety, or afflictions, but this 1s 
seen as unsafisfactory from a Buddhist standpoint, because when theIr 
lives In the Formless Realm end they are again reborn In the lower 
levels of cyclic existence. The heavens without form, 1mmaterlal, 
consisting only of mind in contemplation. According to Buddhism, 
formless-realm-meditatons have the formless heaven as therr 
obJective. It is a well-known fact that in the Buddha”s career he 
practiced the formless dhyana with Arada Kalama, and ascetic who 
attained the mental state of boundless conscIousness, and Udraka 
Ramaputra, another ascetic who reached the highest stage of being 
neither consclous nor unconscious. Finally, the would-be Buddha 
surpassed his teachers and, having found no more to learn from them, 
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went his own way In spIte of their eager requesfs to stay and train theIr 
respecfive pupIÌs. 

Han-Shan was a Chinese Buddhist layman who lived during the 
Tang dynasty on Han-Shan, a peak In the T”ien-T”ai mounfain range. 
His real name ¡1s unknown, but later became a symbol of the 
enlightened lay Chan master, living entirely on his own devices, 
owing no allegiance to any particular school or tradition. He probably 
lived in the middle of the seventh century A.D. He lived as a hermit on 
Mount Han-Shan (Cold Mountamn or Cold Peak) in the Tien Tai 
Mountains. He lived his unfettered lifestyle, bound to neither worldly 
nor rigid orthodox religious rules. He was a famous poet. His poems 
were later collected In an anthology called “Poems from Cold 
Mountain (A collection of Han-Shanˆ”s poems).” From these poems, If 1s 
clear that Han-Shan that he was a practicing Zen Buddhist. Its also 
clear that he completely depended on the Buddhaˆs teachings and his 
OWn resources, without attachment to any particular school, nor 
attachment to any strict discIpline of a monk. In “Poems from Cold 
Mountain” Han-Shan said, “Hey! Hay! Youre caupht In the cycle of 
the Three Realms!” In Buddhism, cycle of the three realms 1s the 
beginningless cycle of birth, death, rebirth and death again and again 
without ending, in which ordinary beings (prthag-Jana) are trapped. The 
cycle of births and deaths, the cycle of existence. The ocean of births 
and deaths, the wheel of becoming in the phenomenal universe. 
Imprisonment In samsara 1s conditioned by the three “¿unwholesome 
roofs” of greed, hatred and Ignorance. Only human beings have the 
ability to depart from samsara and enter Into nirvana because they can 
recognize and eliminate the three poisons of greed, hatred and 
Ipnorance. According to Buddhism, the universe 1s beginningless and 
endless, and the beings who dwell within 1t transmigate going up and 
down from life to life in dependence upon their volitlonal actions 
(karma). Due to Ignorance (avidya) of the true nature of reality, they 
are generally predisposed toward actions and attitudes that lead to 
negative consequences. This process Inevitably results in repeated 
suffering (duhkha), disappointment, and death, and so the main goal of 
Buddhism ¡s to extricate oneself (tự giải thoát) from the cycle of 
exIstence, which can only be done through cultivation (religlous 
practice) that enables one to transform one”s negative attitudes and 
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proclivities (xu hướng) and develop direct Intuitive understanding of 
the nature of reality. This serves to break the cycle and leads to full 
liberation (Nirvana). 


HI. Escaping the Burning House in the Triple World: 

The three realms of Desire, Form and Formless realms scorching 
senfilent beings, such sufferings are limitless. The triple worlds as a 
burning house. In the Lotus Sutra, the Buddha taught: “he three 
worlds are unsafe, much like a house on fire. Suffering 1s all pervasIve, 
truly deserving to be terrified and frightened.” Sentient beings In the 
three worlds, especially those In the Saha World, are hampered 
constantly by afflictions and sufferings. Living crowded ¡n the suffering 
conditions of this Saha World 1s similar to living 1n a house on fire, full 
of dangers, lie can end at any moment. Even so, everyone 1s 
completely oblivious and unaware, but continues to live lelsurely, 
chasing after the five desires, as If nothing was happening. Sincere 
Buddhists should always remember this and should always dilipgently 
cultivate to seek liberation. The burning house, one of the seven 
parables in the Wonder Lotus sutra, from which the owner tempts his 
heedless children by the device of the three kinds of carts (goat, deer 
and bullock), especially the white bullock cart. The three realms of 
Desire, Form and Formless realms scorching sentlent beings, such 
sufferings are limitless. The triple worlds as a burning house. In the 
Lotus Sutra, the Buddha taught: “The three worlds are unsafe, much 
like a house on fire. Suffering 1s all pervasive, truly deserving to be 
terrified and friphtened.” Sentent beings in the three worlds, 
especially those in the Saha World, are hampered constantly by 
afflictions and sufferings. Living crowded In the suffering conditlons of 
this Saha World 1s similar to living In a house on fire, full of dangers, 
life can end at any moment. Even so, everyone 1s completely oblivious 
and unaware, but continues to live leisurely, chasing after the Íive 
desires, as If nothing was happening. Sincere Buddhists should always 
rememnber this and should always diligently cultivate to seek liberation. 
Societies are filled with robberies, murders, rapes, frauds, deceptions, 
etc. All these continue without any foreseeable end. To speak of our 
indivdual mínd, everyone 1s burdened with worrles, sadness, 
depression, and anxIeties, etc. In the Dharmapada Sutra, verse 146, the 
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Buddha taught: “How can there be laughter, how can there be Joy, 
when the whole world 1s burnt by the flames of passions and 
Ipnorance? When you are living in darkness, why wouldn”t you seek 
the light?” 

Devout Buddhist practitioners should always remember that 1Í we 
want to escape the burning house In the triple world, besides practicing 
meditation, we should do a lot of good deeds, for the level of mind 
stillness depends not only on methods of. zen, but also greatly depends 
the good deeds that we accomplished. lf we are not completely 
emancipated, our happiness In meditation also synonymous with the 
happiness that we did for others. Therefore, a zen practitioner must be 
the one who always gives the happiness, peace, and mindfulness to 
others all his life. In other words, deside the effort for meditation, zen 
practitioners should always try to do many good deeds, for good deeds 
wIll support meditation result very well. 

Three Poisons: greed, anger, and ignorance. Three defilements are 
also called three sources of all passions and delusions. The 
fundamenral evils inherent in life which give rise to human suffering. 
The three poisons are regarded as the sources of all illusions and 
earthly desires. They pollute people”s lives. Men worry about many 
things. Broadly speaking, there are 84,000 worries. But after analysIs, 
we can say there are only 10 serious ones Including the three evil roots 
of greed, hatred, and delusion. Three poisons of greed, hatred and 
Ipnorance do not only cause our afflictions, but also prevent us from 
tasting the pure and cool flavor of emancipation (liberation). To refrain 
from greed, anger, jealousy, and other evil thoughts to which people 
are subJect, we need strength of mind, strenuous effort and vigilance. 
When we are free from the city life, from nagging preoccupation with 
daily life, we are not tempted to lose control; but when we enter in the 
real society, 1t becomes an effort to check these troubles. Meditation 
wIll contribute an Immense help to enable us to face all this with calm. 
There are only two points of divergence between the deluded and the 
enlightened, I1.e., Buddhas and Bodhisattvas: purity 1s Buddhahood, 
defilement 1s the state of sentient beings. Because the Buddhas are in 
accord with the Pure Mind, they are enlightened, fully endowed with 
spiritual powers and wisdom. Because sentient beings are attached to 
worldly Dusts, they are deluded and revolve In the cycle of Birth and 
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Death. To practice Pure Land 1s to go deep 1nto the Buddha Recitation 
Samadhi, awakening to the Original Mind and attainng Buddhahood. 
Therefore, 1ƒ any deluded, agitated thought develops during Buddha 
Recitation, 1t should be severed Iimmediately, allowing us to return to 
the state of the Pure Mind. This 1s the method of counteracting 
afflictions with the meditating mind. 

As mentioned above, the karma of greed, anger and delusion 
manifest themselves In many forms, which are Iimpossible to describe 
fully. According to Most Venerable Thích Thiển Tâm in The Pure Land 
Buddhism In Theory and Practice, there are four basic ways to subdue 
them. Depending on the circumstances, the practitioner can use either 
one of these four methods to counteract the karma of greed, anger and 
delusion. The first method is “Suppressing qƒJlictions with the nind”. 
There are only two points of divergence between the deluded and the 
enlightened, 1.e., Buddhas and Bodhisattvas: purity 1s Buddhahood, 
defilement 1s the state of sentient beings. Because the Buddhas are in 
accord with the Pure Mind, they are enlightened, fully endowed with 
spiritual powers and wisdom. Because sentient beings are attached to 
worldly Dusts, they are deluded and revolve In the cycle of Birth and 
Death. To practice Pure Land 1s to go deep 1nto the Buddha Recitation 
Samadhi, awakening to the Original Mind and attainng Buddhahood. 
Therefore, If any deluded, agitated thought develops during Buddha 
Recitation, 1t should be severed Iimmediately, allowing us to return to 
the state of the Pure Mind. This 1s the method of counteracting 
afflicions with the mind. The second rmefhod 1s “Suppressing 
dq[flicHons with noumenon”. When deluded thoughts arise which 
cannot be suppressed with the mind, we should move to the second 
stage and “visualize principles.” For example, whenever the affliction 
of greed develops, we should visualize the principles of Impurity, 
suffering, Iimpermanence, and no-self. Whenever the affliction of anger 
arises, we should visualize the principles of compassion, forgiveness 
and emptiness of all dharmas. The thiữd method ¡is “Supressing 
q[fHcHons with phenormena”. People with heavy karma who cannot 
suppress their afflictions by visualizing principles alone, we should use 
“phenomena,” that 1s external forms. For example, Individuals who are 
prone to anger and delusion and are aware of their shortcomings, 
should, when they are on the verge of bursting into a quarrel, 
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Iummediately leave the scene and slowly sip a glass of cold water. 
Those heavily afflicted with the karma of lust-attachment who cannot 
suppress their afflictions through “visualization of principle,” should 
arrange to be near virtious Elders and concentrate on Buddhist 
activitles or distant travel, to overcome lust and memorlies gradually as 
mentioned In the saying “out of sipht, out of mind.” This 1s because 
sentent beings” minds closely parallel their surroundings and 
environment. If the surroundings disappear, the mind loses 1s anchor, 
and gradually, all memorles fade away. The ƒourth method ¡s 
*“Suppressing qƒ[ƒflicHons with repentance and reciafion ”. In addition 
to the above three methods, which range from the subtle to the gross, 
there 1s also a fourth: repentance and the recitaftion of sutras, mantras 
and the Buddha's name. If performed regularly, repentance and 
recitation eradicate bad karma and generate merit and wisdom. For this 
reason, many cultivators in times past, before receiving the precepts or 
embarking upon some great Dharma work such as building a temple or 
translating a sutra, would vow to recite the Great Compassion Mantra 
tens of thousands of times, or to recite the entire Larger Prajna 
Paramita Sutra, the longest sutra in the Buddha canon. In the past, 
during lay reftreats, If a practitioner had heavy karmic obstructions and 
could not recite the Buddha's name with a pure mind or clearly 
visualize Amitabha Buddha, the presiding Dharma Master would 
usually advise him to follow the practice of “bowing repentance with 
Incense.” This method consists of lighting a long incense stick and 
respectffully bowing In repentance while uttering the Buddha”s name, 
until the stick 1s burnt out. There are cases of Iindividuals with heavy 
karma who would spend the enfire seven or twenty-one days retreaf 
doing nothing but "bowing with incense." 

Once we make up our mind ¡n cultivation, we should try to see the 
real face of pride or arrogance. Pride 1s the ¡inflated opinion of 
ourselves and can manifest In relation to some good or bad objJect. 
When we look down from a high mounfain, everyone below seems to 
have shrunken In size. When we hold ourselves to be superlor to 
others, and have an Inflated opinion of ourselves, we take on a SUDeTIOF 
aspect. It 1s extremely difficult to develop any good qualitiles at all 
when one has pride, for no matter how much the teacher may teach 
that person, it will do no good. Haughtiness means false arrogance, 
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thinking oneself correct In spite of one”s wrong conduct, thinking 
oneself Is øood In spIte of oneˆ”s very bad In reality. Haughtiness also 
means arrogance and conceit due to one”?s i1llusion of having 
completely understood what one has hardly comprehended at all. 
Haughtiness 1s one of the main hindrances in our cultivation. Zen will 
help us to possess a genuine wisdom which Is necessary Íor our 
cultivation. Those who have genuine wisdom never praIse themselves 
and disparage others. These people never consider themselves the 
purest and loftiest, and other people common and lowly. In Buddhism, 
those who praise themselve have no future in their cultivation of the 
Way. Even though they are still alive, they can be considered as dead, 
for they have gone agaiInst theIr own conscIence and IntegrIty. 

In addition, practitioners must realize the state of suffering of envy. 
Devout Buddhists should always remember that envy 1s generated by 
one”s feeling of inferiority, while pride, haughtiness, and arrogance are 
born from a false sense of superiority. These kinds of pride and 
arrogance are caused by looking at things from a distorted, self- 
centered point of view. Those who have truly understood the Buddhaˆs 
teachings and been able to obtain a right view of things will never 
succumb to such warped thinking. Jealousy means to be Jealous of 
another person thinking he or she has more talent than we do (to 
become envious of the who surpass us in one way or other). Jealousy 
can be a consuming fire in our mind, a state of suffering. In meditation, 
1Í we want to eliminate Jealousy, we should see and feel It without 
Judgment or condemnatlon for Jjudgment and condemnation only 
nourish Jealousy 1n our mind. 

Practitioners should also remember that doubt 1s one of the ten 
most dangerous robbers 1n our path of cultivation. Doubt signifles 
spirtual doubt, from a Buddhist perspective the Inability to place 
confidence In the Buddha, the Dharma, the Sangha, and the training. 
Doubt 1s one of the five hindrances one must eliminate on enfering the 
stream of saints. In fact, one who suffers from perplextity 1s really 
suffering from a đire disease, and unless he sheds his doubts, he will 
confinue to worry over and suffer from this Illness. As long as man 1s 
subJect to this mental Itch, this sitting on the fence, he will continue to 
take a skeptical view of things which 1s most detrimental to mental 
ability to decide anything definitely; it also includes doubt with regard 
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to the possibility of attaining the Jhanas. However, doubting 1s natural. 
Everyone sfarts with doubts. We can learn a great deal from them. 
What 1s important 1s that we do not identify with our doubts. That 1s, do 
not get caught up In them, letting our mind spin in endless circles. 
Instead, watch the whole process of doubting, of wondering. See who 
1f 1s that doubts. See how doubts come and go. Then we wIll no longer 
be victimized by our doubts. We will step outside of them, and our 
mind will be quiet. We can see how all things come and go. Let go of 
our doubts and simply watch. Thịs 1s how to end doubting. 

Wrong views are no better than the above mentioned robbers. In 
Buddhism, Improper views or Wrong views means not recognizing the 
doctrinne of normal karma. Perverted (wrong) views Or OpInIOnS, not 
consistent with the dharma, one of the five heterodox opinions and ten 
evils. In fact, there 1s no specific definition for the term “wrong views” 
(micchaditthi) in Buddhism. During the Buddha's time, the Buddha 
confirmed his disciples that even the validity of the Buddha's own 
statements could be questioned.” The Buddha claimed no authority for 
his doctrine except his own experience. Perverted (wrong) views Or 
OpInIOnS arIses from a misconception of the real characteristic of 
exIstence. There were at least sixty-two herefical views (views of the 
externalist or non-Buddhist views) 1n the Buddha's time. Buddhism 
emphasizes on theory of causation. Understanding the theory of 
causation means to solve most of the question of the causes of 
sufferings and afflictions. Not understanding or refuse of understanding 
of the theory of causation means a kind of wrong view in Buddhism. 
According to the Buddha, sentient beings suffer from sufferings and 
afflictions because of dersires, aversions, and delusion, and the causes 
of these harmful actions are not only from Ignorance, but also from 
wrong views. Through Zen, we can see that holding wrong views 
Involves vigorously and hostilely denying the existence of such things 
as past and future lives, the possibility of attaimng Nirvana. Wrong 
views mean the false belief that the skandhas, or constituents of 
personalify, contain an immorfal soul. False view also means seeIng 
wrongly. Its characteristic Is unwise or unJustiied ¡Interpretation or 
belief. Its function 1s to preassume. It( 1s manifested as a wrong 
Iinterpretation or belief. Its proximate cause 1s unwillingness to see the 
noble ones. Holding wrong views in Buddhism Involves vigorously and 
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hostilely denying the existence of such things as past and future lives, 
the possibility of attainng nirvana, the existence of the Buddhas, 
Dharma and Sangha. Doubt about these subJects does not constitute 
wrong views; however, IŸ we neglect to resolve our doubts by asking 
quesfions and Investigating these Issues, we could later generafte wrong 
views by believing In deceptive doctrines. 

Practiioners should also be always careful with heedlessness and 
øIving free rein to one's emotion because they are also great obstacles 
on our path of cultivation. The Buddha knows very well the mind of 
human beings. He knows that the foolish indulge 1n heedlessness, while 
the wise protect heedfulness. So he advises the wise with right effort, 
heedfulness and discipline to build up an Island which no flood can 
overflow. Who 1s heedless before but afterwards heedless no more, 
wWIll outshine this world, like a moon free from clouds. To the Buddhas, 
a person who has conquered thousands of thousands of people In the 
battlefield cannot be compared with a person who 1s VICfOrIOUS OVe€T 
himself because he 1s truly a supreme winner. A person who controls 
himself will always behave In a self-tamed way. And a self well-tamed 
and restrained becomes a worthy and reliable refuge, very difficult to 
obftain. A person who knows how to sit alone, to sleep alone, to walk 
alone, to subdue oneself alone will take delight In living in deep 
forests. Such a person Is a trustworthy teacher because being well 
tamed himself, he then ¡instructs others accordingly. So the Buddha 
advises the well-tamed people to control themselves. Only the well 
tamed people, the heedful people, know the way fo sfop contentions, 
quarrels and disputes and how to live in harmony, In friendliness and in 
peace. To overcome the heedlessness, before practicing meditation, 
devout Buddhists should always remember the Buddha”s teachings In 
the Dharmapada Sutra. One who conquers himself 1s greafer than one 
who 1s able to conquer a thousand men in the battlefield. Self-conquest 
1s, Indeed, better than the conquest of all other people. To conquer 
onself, one must be always self-controlled and disciplined oneˆs action. 
Oneself is indeed oneˆs own saviour, who else could be the savIour? 
With self-control and cultivation, one can obtain a wonderful savIOUur. 
Whoever was formerly heedless and afterwards overcomes his sloth; 
such a person 1lluminates this world just like the moon when freed from 
clouds. Before teaching others, one should act himself as what he 
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teaches. It 1s easy to subdue others, but to subdue oneself seems very 
difficult. He who sifts alone, sleeps alone, walks and stands alone, 
unwearied; he controls himself, will find Joy in the forest. You are your 
own protecfor. You are your own refuge. Try to control yourself as a 
merchant confrols a noble steed. 
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Chương Hai Mươi 
Chapter Twenty 


Chúng Sanh Đang Sống Với 
Vô Minh Và Đau Khổ Trong Sáu Nêẻo Ta Bà 


Theo Phật giáo, chúng sanh trong ba cõi (dục giới, sắc giới và vô 
sắc giới) đang sống với vô minh và đau khổ trong sáu nẻo Ta Bà. 
Trong Phật giáo, vô minh là si mê, là không biết hay mù quáng hay sự 
cuồng si của tâm thức, không có khả năng phân biệt về tính thường 
hằng và tính không thường hằng. Vô minh là sự ngu dốt về Tứ Diệu 
Đế, Tam bảo, Luật Nhân quả, v.v. Vô minh là giai đoạn đầu tiên của 
Thập nhị nhân duyên dẫn đến mọi rắc rối trên đời và là gốc rễ của 
mọi độc hại trên đời. Đây là yếu tố chính làm vướng víu chúng sanh 
trong vòng luân hồi sanh tử. Theo nghĩa của Phật giáo, Avidya chỉ việc 
thiếu hiểu biết về tứ diệu đế, nghiệp báo, nhân duyên, và những giáo 
thuyết chủ yếu trong Phật giáo. Theo trường phái Trung Quán, “vô 
minh” chỉ trạng thái của một tính thần bị những thiên kiến và những 
định kiến thống trị khiến cho mọi người tự mình dựng lên một thế giới 
lý tưởng lẫn lộn hình thức và tính đa dạng với hiện thực thường ngày, 
hạn chế cách nhìn đối với hiện thực. Vô minh là sự không am hiểu bản 
tính thật của thế giới là hư không và hiểu sai thực chất của các hiện 
tượng. Như vậy vô minh có hai chức năng: một là che dấu bản chất 
thật, và hai là dựng lên một hiện thực hư ảo. “Vô minh” được coi như 
là hiện thực ước lệ. Theo các phái Kinh Lượng Bộ và Tỳ Bà Sa Luận 
Bộ, “vô minh” là một cách nhìn thống nhất và thường hằng đối với thế 
giới, trong khi thật ra thế giới là đa dạng và không thường hằng. “Vô 
minh” là lẫn lộn bản chất của thế giới với những vẻ bên ngoài. Theo 
quan điểm của trường phái Du Già, “vô minh” coi đối tượng như một 
đơn vị độc lập với ý thức, nhưng trong hiện thực, nó giống như ý thức. 
Vô minh là không giác ngộ, là mắc xích thứ nhất hay mắt xích cuối 
cùng trong Thập Nhị Nhân Duyên. Vô minh là cái tâm ám độn, không 
chiếu rọi được rõ ràng sự lý của các pháp. Vô minh không biết gì đến 
con đường thoát khổ là một trong ba lậu hoặc nuôi dưỡng dòng sanh tử 
luân hồi. Vô minh là nguyên nhân chính của sự không giác ngộ của 
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chúng ta. Vô minh chỉ là giả tướng nên nó chịu ảnh hưởng của sanh, 
diệt, tăng, giảm, uế, tịnh, vân vân. Có khi Vô minh có nghĩa là ảo 
tưởng. Nghĩa là bóng tối hoàn toàn không có ánh chiếu sáng. Vô minh 
là lầm cái dường như với cái thật là, hay hiện tượng ảo tưởng mà cho 
là thực tại. Vô minh chính là nguyên nhân của, sanh, lão, lo âu, sầu 
muộn, khổ sở, bệnh hoạn, và chết chóc. Vô minh là một trong ba ngọn 
lửa cần phải dập tắt trước khi bước chân vào Niết bàn. Đây là trạng 
thái sai lầm của tâm làm khởi dậy sự tin tưởng về bản ngã. Cũng chính 
vì si mê mà người ta không thấy được cái nhìn như thị, không thể phân 
biệt đúng sai. Ngu sỉ làm cho người ta mù quáng về chấp ngã, chấp 
pháp là những thứ vô thường, luôn thay đổi và hoại diệt. 

Sáu đường luân hồi của chúng sanh (chúng sanh tạo các nghiệp 
khác nhau rồi bị nghiệp lực thúc đẩy, dẫn dắt đến sáu loại đâu thai, 
qua lại trong sáu nẻo, sanh rồi tử, tử rồi sanh, như bánh xe xoay vần, 
không bao giờ dừng nghỉ, hoặc vào địa ngục, hoặc làm quỷ đói, hoặc 
làm súc sanh, hoặc A Tu La, hoặc làm người, hoặc làm trời, Đức Phật 
gọi đó là luân chuyển trong lục đạo). Một số người cho rằng những chỗ 
này có thể là những thế giới khách quan, những nơi mà chúng ta có thể 
đi tới. Một số khác thì lại cho rằng đây là những cảnh giới chủ quan, 
xuất phát qua các kinh nghiệm tâm lý của con người. Nhưng có thể sáu 
cõi ấy không phải là những nơi có thể đến cũng chẳng phải là cảnh 
giới tâm linh nào cả; mà có lẽ chúng thuộc về cảnh giới trung gian, 
không khách quan mà cũng chẳng chủ quan. Trong bất cứ trường hợp 
nào thì Thiền sư Đạo Nguyên Hy Huyền cũng đều nói rằng chừng nào 
mà tánh giác ngộ cố hữu của chúng ta vẫn chưa được chứng nghiệm thì 
chừng đó đối với chúng ta không có cảnh giới tổn tại nào được miễn 
nhiễm khỏi vô minh và đau khổ. Theo Truyền Đăng Lục, quyển XVI, 
một vị Tăng hỏi Thiển Sư Kiền Phong Việt Châu: "Làm sao để thoát 
ra khỏi Tam Giới?" Kiền Phong nói: "Hãy gọi thầy viện chủ ra đuổi 
ông Tăng này đi chỗ khác!" Kiền Phong lại hỏi chúng Tăng: "Sáu nẻo 
luân hồi có con mắt nào?" Tăng chúng không lời đối đáp. 
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Seniient Beings Are Living With lgnorance 
and Sufƒering In the Six Paths 0ƒ Samsara 


According to Buddhism, sentlent beings In the three realms (the 
realm of desire, of form, and of formlessness) are living with Ignorance 
and suffering In the six paths of Samsara. In Buddhism, Ignorance or 
Avidya 1s noncognizance of the four noble truths, the three precIous 
ones (friratna), and the law of karma, etc. Avidya 1s the first link of 
conditionality (pratityasampada), which leads to entanglement of the 
world of samsara and the root of all unwholesome 1n the world. This 1s 
the primary factor that enmeshes (làm vướng víu) beings In the cycle of 
bĩrth, death, and rebirth. In a Buddhist sense, 1t refers to lack of 
understanding of the four noble truths (Arya-satya), the effects of 
actions (Kkarma), dependent arising (pratitya-samutpada), and other key 
Buddhist doctrines. In Madhyamaka, “Avidya” refers to the 
determination of the mind through ideas and concep(s that permit 
beIngs to construct an ideal world that confers upon the everyday world 
1fs forms and manifold quality, and that thus block vision of reality. 
“Avidya” 1s thus the nonrecogmition of the true nature of the world, 
which 1s empty (shunyata), and the mistaken understanding of the 
nature of phenomena. Thus “avidya” has a double function: Ignorance 
veils the true nature and also constructs the 1llusory appearance. 
“Avidya” characterizes the conventional reality. For the Sautrantikas 
and Vaibhashikas, “Avidya” means seeing the world as unitary and 
enduring, whereas In reality 1t 1s manifold and Impermanent. “Avidya” 
confers substantiality on the world and Its appearances. In the 
Yogachara's view, “avidya” means seeing the object as a unit 
independent of conscIousness, when 1n realify 1t 1s identical with 1t. 
lgnorance means Unenlightened, the first or last of the twelve nidanas. 
lgnorance 1s Ilusion or darkness without 1llumination, the Ignorance 
which mistakes seeming for being, or 1llusory phenomena for realities. 
lgnorance of the way of escape from sufferings, one of the three 
affluences that feed the steam of mortalty or transmigration. 
Sometimes Ignorance means “Maya” or “IlIusion.” lt means complete 
darkness without 1llumination. The ignorance which mistakes seeming 
for being, or illusory phenomena for realities. lgnorance 1s the main 
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cause of our non-enlightenment. [gnorance os only a false mark, sO 1f 1S 
subJect to production, extinction, Increase, decrease, defilement, purity, 
and so on. lgnorance 1s the main cause of our birth, old age, worry, 
grief, misery, and sickness, and death. Ignorance 1s one of the three 
fires which must be allowed to die out before Nirvana 1s attained. The 
erroneous state of mind which arises from belief in self. It is due to 
Ipnorance, people do not see things as they really are, and cannot 
distinguish between right and wrong. They become blind under the 
delusion of self, clinging to things which are Impermanent, changeable, 
and perishable. 

SIx miserable sfates (sentient beings revolve In the cycle of Birth 
and Death, along the six paths, life after life. These are paths of hell- 
dwellers, hungry ghosts, animals, titanic demons or asuras, human 
beings and celestials). Some say these are objJective, geographic 
realms, places to which we can go. Others say they are subJecfIve 
states that come about through psychological experience. But It may be 
that they are neither places nor psychological states; perhaps they 
belong to a kind of intermediate zone which 1s neither subJjective nor 
obJective. In any case, Zen master Hakuin says that as long as our 
inherent enlightenment remains unrealized, no realm of existence 
grants Immunity from Ignorance or suffering. According to the Records 
of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XVH, a 
monk asked, "How does one escape the Three Realms?” Qianfeng 
said, "Call the temple director and have him chase this monk out of 
here!" Qianfeng asked the monks, “The six tendencies of the turning 
wheel of transmigration have what eye?" The monk didn't ansWer. 
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Chương Hai Mươi Mốt 
Chapter Twenty-One 


Con Đường Không Ai Tránh Khỏi: 
Con Đường Sanh Lão Bệnh Tử 


Theo Phật giáo, đối với chúng sanh trong thế giới Ta Bà nầy, con 
đường Sanh Lão Bệnh Tử là con đường không ai tránh khỏi. Nếu con 
người không có thân thể thì không có cảm giác đau khổ gì cả, nhưng 
khi có thân thể thì có đủ thứ cảm giác thống khổ. Ngay khi còn trong 
bụng mẹ, con người đã có ý thức và cảm thọ. Thai nhi cũng cảm thấy 
sung sướng và đau khổ. Khi mẹ ăn đồ lạnh thì thai nhi cảm như đang bị 
đóng băng. Khi mẹ ăn đồ nóng, thai nhi cảm như đang bị thiêu đốt, vân 
vân. Thai nhi sống trong chỗ chật hẹp tối tăm nhơ nhớp hơn lao tù 
trong chín tháng hay lâu hơn. Lúc mẹ đói thì con phờ phạc, khi mẹ no 
thì con bị dồn ép khó bề cựa quậy. Vừa lọt lòng đã kêu khóc oa oa. 
Rồi từ đó khi lạnh, nóng, đói, khát, côn trùng cắn đốt, chỉ biết kêu 
khóc mà thôi. Đến ngày chào đời, cả mẹ lẫn con đều khổ. Khi có thai, 
người mẹ biếng ăn mất ngủ, thường hay nôn mữa và rất ư là mệt mỗi. 
Vào lúc lâm bổn, người mẹ phải chịu khổ vì hao mòn tinh huyết, và 
trong vài trường hợp có thể nguy hiểm đến tánh mạng. Tiếng khóc chỉ 
là một dấu hiệu báo trước một chuỗi dài khổ đau phiền não. Huệ nhãn 
của Phật thấy rõ những chi tiết ấy, nên ngài xác nhận sanh đã là khổ. 
Chính vì thế cổ đức có nói: 

“Vừa khỏi bào thai lại nhập thai, 
Thánh nhân trông thấy động bi ai! 
Huyễn thân xét rõ toàn nhơ nhớp. 
Thoát phá mau về tánh bản lai.” 
(Niệm Phật Thập Yếu--Hòa Thượng 
Thích Thiển Tâm). 

Chúng ta khổ đau khi chúng ta đến tuổi già, đó là điều tự nhiên. 
Khi đến tuổi già, cảm quan con người thường hết nhạy bén; mắt không 
còn trông rõ nữa, tai không còn thính nữa, lưng đau, chân run, ăn không 
ngon, trí nhớ không còn linh mẫn, da mỗi, tóc bạc, răng long, Chúng ta 
không còn kiểm soát được thân thể của chính mình nữa. Lắm kẻ tuổi 
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già lú lẩn, khi ăn mặc, lúc đại tiểu tiện đều nhơ nhớp, con cháu dù 
thân, cũng sanh nhàm chán. Kiếp người dường như kiếp hoa, luật vô 
thường chuyển biến khi đã đem đến cho hương sắc, nó cũng đem đến 
cho vẻ phai tàn. Xét ra cái già thật không vui chút nào, thân người thật 
không đáng luyến tiếc chút nào! Vì thế nên Đức Phật bảo già là khổ 
và Ngài khuyên Phật tử nên tu tập để có khả năng bình thản chịu đựng 
cái đau khổ của tuổi già. 

Thân thể con người do đất, nước, lửa, gió kết hợp tạm bợ lại mà 
thành. Một khi tứ đại không hòa hợp, không quân bình là thân bệnh, 
mà hễ có bệnh là có đau đớn khổ sở. Có thân là có bịnh vì thân nầy 
mở cửa cho mọi thứ bịnh tật. Vì vậy bịnh khổ là không tránh khỏi. Có 
những bệnh nhẹ thuộc ngoại cảm, đến các chứng bệnh nặng của nội 
thương. Có người vướng phải bệnh nan y như lao, cùi, ung thư, bại xụi. 
Trong cảnh ấy, tự thân đã đau đớn, lại tốn kém, hoặc không có tiền 
thuốc thang, chính mình bị khổ lụy, lại gây thêm khổ lụy cho quyến 
thuộc. Cái khổ về bệnh tật nầy nó đau đớn hơn cái đau khổ do tuổi già 
gây ra rất nhiều. Hãy suy gẫm, chỉ cần đau răng hay nhức đầu nhẹ thôi 
mà đôi khi cũng không chịu đựng nổi. Tuy nhiên, dù muốn hay không 
muốn, chúng ta cũng phải chịu đựng cái bệnh khổ nầy. Thậm chí Đức 
Phật là một bậc toàn hảo, người đã loại bỏ được tất cả mọi ô trược, mà 
Ngài vẫn phải chịu đựng khổ đau vật chất gây ra bởi bệnh tật. Đức 
Phật luôn bị đau đầu. Còn căn bệnh cuối cùng làm cho Ngài đau đớn 
nhiều về thể xác. Do kết quả của việc Đề Bà Đạt Đa lăn đá mong giết 
Ngài. Chân Ngài bị thương bởi một mảnh vụn cần phải mổ. Đôi khi 
các đệ tử không tuân lời giáo huấn của Ngài, Ngài đã rút vào rừng ba 
tháng, chịu nhịn đói, chỉ lấy lá làm nệm trên nền đất cứng, đối đầu với 
gió rét lạnh buốt. Thế mà Ngài vẫn bình thản. Giữa cái đau đớn và 
hạnh phúc, Đức Phật sống với một cái tâm quân bình. 

Có sanh thì phải có chết. Lúc chết thì thân tứ đại phân tán, bị gió 
nghiệp thổi đi. Cái khổ vì chết quả thật khó mà diễn tả được. Tử khổ là 
sự khổ trong lúc chết. Tất cả nhân loại đều muốn sanh an nhiên chết tự 
tại; tuy nhiên, rất ít người đạt được thỏa nguyện. Khi chết phần nhiều 
sắc thân lại bị bệnh khổ hành hạ đau đớn. Thân đã như thế, tâm thì hãi 
hùng lo sợ, tham tiếc ruộng vườn của cải, buồn rầu phải ha bỏ thân 
quyến, muôn mối dập dồn, quả thật là khổ. Đa phần chúng sanh sanh 
ra trong tiếng khóc khổ đau và chết đi trong khổ đau gấp bội. Cái chết 
chẳng ai mời mà nó vẫn đến, và không ai biết nó sẽ đến vào lúc nào. 
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Như trái rơi từ trên cây, có trái non, trái chín hay trái già; cũng vậy, 
chúng ta chết non, chết lúc tuổi thanh xuân hay chết lúc già. Như mặt 
trời mọc ở phía Đông và chỉ lặn về phía Tây. Như hoa nở buổi sáng để 
rồi tàn vào buổi chiều. Đức Phật dạy: “Cái chết không thể tránh được, 
nó đến với tất cả mọi người chứ không chừa một ai. Chỉ còn cách tu 
tập để có thể đương đầu với nó bằng sự bình thắn hoàn toàn. 

Sự nhận biết về lão bệnh tử của Thái Tử Sĩ Đạt Đa đến với Ngài 
khi tuổi Ngài hãy còn rất trẻ. Nhân một hôm được phép vua cha đi du 
ngoạn ngoại thành. Nhưng khi vừa ra khỏi cửa Đông chẳng bao xa thì 
Ngài đã nhìn thấy một ông lão lưng còng, tóc bạc, vai trần, bước đi khó 
khăn như muốn bị gió thổi, trông thật tội nghiệp. Thái tử lập tức xuống 
khỏi kiệu voi, đến bên ông lão, hỏi han thân thiết. Chẳng ngờ ông lão 
bị điếc, răng cỏ chẳng còn cái nào. Nghe ông lão nói cô đơn và con cái 
không chịu chăm sóc. Thái tử dộng lòng muốn dưỡng nuôi ông lão, 
nhưng ông lão chỉ yêu cầu Ngài cho trở lại tuổi thanh xuân trẻ mãi 
không già. Nghe xong, Thái tử chỉ im lặng thở dài, không nói, rồi ra 
lệnh cho đoàn tùy tùng xa giá hồi cung. Vài hôm sau, Thái tử và đoàn 
tùy tùng đi về phía cửa Tây. Dù nhà vua đã ra lệnh dọn đẹp sạch sẽ, 
người bệnh người nghèo không được ra đường, nhưng vừa ra khỏi cửa 
Tây không xa là đã nhìn thấy một người bệnh sắp chết đang nằm rên 
bên vệ đường, thân gầy bụng to. Thái tử bèn hỏi một người trong đám 
tùy tùng: “Người này sao đến nỗi như vậy?” Người hầu không dám 
dấu diếm sự thật, đáp rằng: “Người này bệnh vì cơ thể không được 
điều hòa. Bất luận giàu nghèo, sang hèn, có thân là có bệnh khổ.” 
Nghe câu này, trong lòng Thái tử run sợ và bất an. Ngài bèn ra lệnh 
cho đoàn trở về cung. Sau khi về cung, Thái tử buồn bã suốt ngày. 
Ngài nghĩ tại sao con người lại già, lại bệnh? Với những thứ xa hoa 
trong cung điện, Thái tử không biết phải làm thế nào để làm vơi đi nỗi 
thống khổ của thần dân và làm thế nào để mọi người có cuộc sống an 
vui hơn. Nhà vua biết Thái tử không vui, nhưng cho rằng đây là việc 
ngẫu nhiên. Vì thế một mặt vua khuyên Thái tử tiếp tục viếng cảnh, 
mặt khác hạ chỉ cho thần dân cố gắng đừng cho Thái tử gặp cảnh 
không vui trên đường, lại ra lệnh cho Để Bà Đạt Đa cùng đi chuyến 
này với Thái tử vì Đề Bà giỏi cung tên võ nghệ có thể làm cho Thái tử 
cảm thấy mạnh dạn hơn. Nhưng khởi hành chưa được bao lâu, thì đã 
gặp ngay một đám tang làm kẹt đường xe của Thái tử. Những người 
đàn ông thì buồn bã, còn đàn bà thì kêu khóc một cách thẩm thương. 
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Thái tử bảo Để Bà Đạt Đa: “Thôi ta về đi.” Đề Bà cười Thái tử sợ 
người chết, thật đúng là “Thái tử nhu nhược.” Thái tử nghĩ: “Để Bà 
Đạt Đa cười kẻ khác, nhưng trên thế giới, không có ai có thể không 
chết, chỉ có thời gian sau trước mà thôi.” Nghĩ vậy Thái tử chẳng còn 
lòng dạ nào tiếp tục ngắm cảnh nữa, nên Ngài lặng lẽ trở về cung. 
Những lần Thái tử ra ngoài ngoạn cảnh, đều là đi vui về buồn. Từ đó 
ngày ngày Thái tử ủ dột, lặng lẽ ít nói. Tuy bên mình là vợ đẹp con 
ngoan, cũng không làm cho Thái tử bớt u hoài. Những hình ảnh của 
các cảnh người già, người bệnh và người chết luôn ám ảnh trong đầu 
Thái tử. Ngài nghĩ rồi đây vợ đẹp con ngoan của ta cũng không thể 
nào thoát khỏi cái vòng lão bệnh tử này. Trong trí Ngài, cuộc sống con 
người hư ảo không thật như hoa trong không trung hay như trăng trong 
nước vậy thôi. Một hôm khác trong khi đang ở trong vườn thượng uyển, 
Thái tử trông thấy đàn cá đang xâu xé nhau dưới ao, cá lớn ăn cá bé, 
cá bé ăn tôm; từ đó ngài quán tưởng đến chúng sanh, vì sinh tổn mà 
mạnh hiếp yếu, vì tư lợi mà phát động chiến tranh, có thể có cách nào 
ngăn chận những việc như vậy không? Rượu ngon, gái đẹp, ca múa 
đều không làm cho Thái tử hứng thú. Ngài luôn bị ám ảnh bởi những 
vấn để vô thường như già, bệnh, chết, vân vân. Ngài nghĩ mục đích 
chủ yếu đầu tiên của con người là phải tìm kiếm ra phương pháp và 
con đường giải thoát những thống khổ của nhân sinh. Đây là lý do tại 
sao Thái tử trẻ từ bổ vợ đẹp con ngoan và cuộc sống xa hoa để trở 
thành một khất sĩ không nhà. 


The Unavoidable Path: 
The Path oƒ Bữưth-Old Age-Sickness-Death 


According to Buddhism, for sentient beings 1n the Samsara World, 
the path of Birth-Old Age-Sickness-Death 1s an unavoidable path. If we 
dịid not have bodies, we would not feel pain and suffering. We 
experience all sorfts of physical suffering through our bodies. While still 
1n the womb, human beings already have feelings and consciousness. 
They also experience pleasure and pain. When the mother eats cold 
food, the embryo feels as thouph 1t were packed in Ice. When hot food 
1S Inges(ed, 1t feels as though 1t were burning, and so on. During 
pregnancy, the embryo, living as 1t 1s In a small, dark and dirty place; 
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the mother lose her appetite and sleep, she often vomits and feels very 
weary. At birth, she suffers from hemorrhage or her life may be In 
danger In some difficult cases. From then on, all it can do 1s cry when 1t 
feels cold, hot, hungry, thirsty, or suffers 1nsect bites. At the moment of 
birth, both mother and baby suffer. The mother may suffer from 
hemorrhage or her lie may be In danger in some difficult 
cases.Sakyamuni Buddha in his wisdom saw all this clearly and in 
đetail and therefore, described birth as suffering. The ancient sages had 
a saying In this regard: 
“As soon as sentIent beIngs escape one 
'Womb, they enter another, 
Seeing this, sages and saints are deeply 
Moved to such compassionl! 
The illusory body 1s really full of filth, 
SwIftly escaping from 1t, 
We return to our Original Nature.” 
(The Pure Land Buddhism In Theory and 
Practice--Most Ven. Thích Thiển Tâm). 

We suffer when we are subJected to old age, which 1s natural. Às 
we reach old age, human beings have diminished their faculties; our 
eyes cannot see clearly anymore, our ears have lost their aculfy, our 
backs ache easily, our legs tremble, our eating 1s not easy and 
pleasurable as before, our memories fail, our skin dries out and 
wrinkles, hair becomes gray and white, their teeth ache, decay and fall 
out. We no longer have much control over our body. In old age, many 
persons become confused and mixed up when eating or dressing or 
they become uncontrollable of themselves. Their children and other 
family members, however close to them, soon grow tired and fed up. 
The human condition 1s like that of a flower, ruled by the law of 
1mpermanence, which, 1f it can bring beauty and fragrance, also carrIes 
death and decayin 1ts wake. In truth, old age 1s nothing but suffering 
and the human body has nothing worth cherishing. For this reason, 
Sakyamunm Buddha said: old age 1s suffering! Thus, he advised 
Buddhists to strive to cultivate so they can bear the sufferings of old 
age with equanimity. 

The human body 1s only a temporary combination of the four 
elements: earth, water, fire, and wind. Once the four elemenfs are not 
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1n balance, we become sick. Sicknesses cause both physical and mental 
paIns and/or sufferings. To have a body 1s to have disease for the body 
Is Open fo all kinds of diseases. So the suffering of disease 1s 
inevifable. Those with small ailments which have an exfernal source to 
those dreadful diseases coming from Inside. Some people are afflicted 
with incurable diseases such as cancers or delibitating ailments, such as 
OsteoporosIs, etc. In such condition, they not only experience physical 
pain, they also have to spend large sums of money for treatmert. 
Should they lack the required funds, not only do they suffer, they 
create additional suffering for thetr families. The sufferings caused by 
diseases Is more painful than the sufferings due to old age. Let 
Imagine, even the slightest toothache or headache 1s sometimes 
unbearable. However, like or dislike, we have no cholIce but bearing 
the suffering of sickness. Even the Buddha, a perfect being, who had 
destroyed all defilements, had to endure physical suffering caused by 
disease. The Buddha was constantly subJectd to headaches. His last 
1llness caused him mụuch physical suffering was a wound In his foot. Às 
a result of Devadattaˆs hurling a rock to kill hìm, his foot was wounded 
by splinter which necessiated an operaton. When his disciples 
disobeyed his teachings, he was compelled to retire to a forest for three 
months. In a forest on a couch of leaves on a rough ground, facing 
fiercing cold winds, he maintained perfect equnimity. In pain and 
happiness, He lived with a balanced mind. 

Birth leads inevitably to death. When a person dies, the four 
elements disperse and his psirit 1s dragged off by the karmic wind. 
Death entails undescribable suffering. All human beings desire an easy 
birth and a peaceful death; however, very few of us can fulfill these 
conditions. At the time of death, when the physical body 1s generally 
stricken by disease and in great pain. With the body in this state, the 
mind 1s panic-stricken, bemoaning the loss of wealth and property, and 
saddened by the Impending separation from loved ones as well as a 
multitude of similar thoughts. This 1s indeed suffering. Sentient beings 
are born with a cry of paIn and die with even more pain. The death 1s 
unwanted, but 1t still comes, and nobody knows when 1t comes. As 
fruits fall from a tree, ripe or old even so we die In our Infancy, prime 
of mankind, or old age. Às the sun rises in the East only to set In the 
West. As Flowers bloom 1n the morning to fade In the evening. The 


315 


Buddha taught: “Death 1s inevitable. It comes to all without exception; 
we have fo cultivate so that we are able to face 1t with perfect 
equanimity.” 

Prince Siddhartha”s perception of the old age, sickness and death 
happened when he was very young. One day, with the permission from 
the King, Prince Siddhartha and his attendants set out a tour around the 
capital city. However, after exiting the East Gate not long, he saw a 
hunch-back old man with white hair and bare shoulders. The man was 
limping along very feebly and look pitiful, as If he could easily be 
blown away Just by a slipht gust of wind. The Prince Immediately 
dismounted from the elephant, walked to the old man, and spoke to him 
1n a caring mamner. It turned out that the old man was deaf, with not 
even one tooth In his mouth. He was lonely and unprovided for 
because his children refused to support him. Thịs aroused the Prince”s 
sympathy who offered to support the the old man through his old age, 
but the old man only asked the Prince to help bring back his 
rejuvenaflon and longevity Instead. Hearing this, the Prince was 
speechless, sighted and Instructed his attendants to return to the palace. 
A few days later, the Prince and his attendants toured the West Gate. 
Even thouph the King already ordered the area to be cleaned, and the 
sick and the poor were not allowed to stay outdoors, but not long after 
they set out, the Prince saw a sick man lying by the roadside on the 
verge of dying. He had a thin body and a bloated belly, and he was 
moaning. The Prince asked one of his attendants: “Why would the man 
become like this?” The attendant dared not to conceal the truth, he 
replied: “This 1s a sick man. He catches Illness because his body 1s In 
disorder. Whether rịch or poor, noble or lower classes, all have the 
body that 1s subJect to disease and pain.” Ôn hearing these words, the 
Prince felt Ill and disturbed. He gave the order to return to the palace. 
After returning to the palace, the Prince was unhappy all day long. He 
was wondering why people would turn old and would contract diseases. 
With all the luxuries he had, he did not know how to alleviate the 
suffering of the masses and how to make them live in more comfOrt. 
The King was aware of the unhappiness of his son, but considered this 
a minor Iincident. He persuaded the Prince to continue on another tour. 
Thịs time he decreed that all the people of the kingdom should help 
avoid any unpleasant encounters. The king even ordered Devadatta to 
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accompany the Prince, as he believed Devadatta was excellent In 
archery and martial arts, which could help the Prince muster more 
courage. Not long after setting out ofthe South Gate, they accidentally 
came upon a funeral procession which blocked the way of the Prince”s 
carrlage. The men who walked In front looked sad, while all the 
women were crying miserably. The Prince told Devadatta: “Lets 
return to the palace.” Devadatta laughed at the Prince for his being 
afraid of dead people and said: “the true coward Prince.” The Prince 
thought, “Although Devadatta laugh at others, no one in the world 
could stay alive forever. It is only a matfer of time before he Joins the 
procession of the dead.” He was then In no mood to appreciate the 
scenery along the way. So he returned to the palace In total silence. In 
all these tours, the Prince always set out In high spirits but returned In a 
somber mood. Since then he remained silent and unhappy despite the 
fact that his beautiful wife and his good son were always by his side. 
lmages of the old, the sick and the dead constantly haunted the mind of 
the Prince. He thought that even his beautiful wife and baby son could 
not escape from the cycle of old age, sickness and death. In his mind, 
human life was 1llusionary and unreal, like Images of flowers In the aIr 
or the moon in the water. Another day while In the royal garden, the 
Prince observed the fish In the pond fighting among themselves for 
food, with the bịg fish eating the small and the small fish eating the 
shrimps. This was the fight for survival among living creatures with the 
strong preying on the weak. As for humans, they waged wars out of 
selfishness. The Prince was contemplating on 1fs origin and how to stop 
1t. Wine, women and songs could not arouse the Interest of the Prince 
who was puzzled by the problems of old age, sickness, death, and 
Impermanence. He wanted to seek out ways and means of 
emancipation from the sufferings of life. To him, this was the most 
Important goal to achieve In human life. That was why the young 
Prince left his beautiful wife, baby son, and the luxurlous life to 
become a homeless mendicant. 
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Chương Hai Mươi Hai 
Chapter Twenfy-Two 


Nghiệp: Nguyên Nhân Chính 
Của Sanh Tử & Tái Sanh 


I._ Thuyết Nghiệp Báo Trong Đạo Phật: 

Nhiệp báo là những hệ quả của tiền kiếp. Những vui sướng hay 
đau khổ trong kiếp nây là ảnh hưởng hay quả báo của tiền kiếp. Thế 
cho nên cổ đức có nói: “Dục tri tiền thế nhân, kim sanh thọ giả thị. 
Dục tri lai thế quả, kim sanh tác giả thị.” Có nghĩa là muốn biết nhân 
kiếp trước của ta như thế nào, thì hãy nhìn xem quả báo mà chúng ta 
đang thọ lãnh trong kiếp nầy. Muốn biết quả báo kế tiếp của ta ra sao, 
thì hãy nhìn vào những nhân mà chúng ta đã và đang gây tạo ra trong 
kiếp hiện tại. Một khi hiểu rõ được nguyên lý nầy rồi, thì trong cuộc 
sống hằng ngày của người con Phật chơn thuần, chúng ta sẽ luôn có 
khả năng tránh các điều dữ, làm các điều lành. Theo Phật giáo, nghiệp 
quả là hậu quả tất nhiên của hành động theo luật nhân quả của nhà 
Phật. Hậu quả của nghiệp tái sanh tùy thuộc vào nghiệp gây tạo của 
những đời trước. Nghiệp giống như cơn gió thổi, đưa chúng sanh những 
chỗ tái sanh thiện ác. Nếu gió thiện thổi vào chỗ tốt chúng sanh sẽ 
được sung sướng; còn gió ác thổi vào chỗ xấu chúng sanh thì chịu khổ 
sở. Dù nghiệp đã được định nghĩa một cách đơn giản là các hành vi, 
thực ra, nghiệp chỉ tất cả sự tích tụ những kinh nghiệm và hành vi của 
chúng ta từ lúc khởi sanh của loài người và cả trước lúc ấy nữa. 
Nghiệp của đời trước mà Phật giáo dạy còn sâu xa hơn nữa, vì nó gồm 
cả nghiệp của đời sống của chính chúng ta đã tạo nên qua sự tái diễn 
sanh và tử từ quá khứ vô định cho đến hiện tại. Bàng Cư Sĩ nói: "Phàm 
phu ý chí hẹp hòi, suy nghĩ hư vọng, hay nói có khó có dễ... Có biết 
đâu chỉ vì cái tâm chấp khó chấp dễ, rồi vọng sinh ra giữ, bỏ, níu giữ 
chúng ta lăn trôi nơi các đường dữ trong luân hồi sanh tử. Nếu không 
nhổ hết các căn bệnh này, ắt chẳng có lúc nào ra khỏi biển sanh tử 
được." 

Sự vận hành của nghiệp chỉ là sự chuyển động liên tục, không gián 
đoạn. Chúng sanh chết ở đây và tái sanh ở nơi khác không phải cùng 
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người ấy, cũng không phải là một người hoàn toàn khác. Sát na của 
tâm cuối cùng về kiếp trước, kế tiếp hiện tại. Do sự diệt của sát na tâm 
tử nầy hay do sát na tâm tử nầy tạo điều kiện mà sát na tâm đầu tiên 
của kiếp hiện tại thường được gọi là “Kiếp Sanh Thức” (Patisandhi- 
vinnana) khởi sanh. Tương tự như vậy, sát na tâm cuối cùng của kiếp 
hiện tại tạo điều kiện hay làm duyên cho sát na tâm đầu tiên trong 
kiếp kế tiếp. Cứ như thế mà tâm cứ sanh rồi diệt, nhường chỗ cho tâm 
mới sanh. Như vậy dòng tâm thức sanh diệt liên tục nầy cứ trôi chẩy 
cho đến khi sự sống dừng hẳn. Sự sống, nói cách khác, chính là tâm 
thức, ước muốn sống, muốn được tiếp tục tổn tại. Hành giả nên luôn 
nhớ rằng chỉ trong một niệm là nghiệp đã được thành lập. Nếu thành 
tâm tu trì thì chắc chắn chúng ta sẽ giảm thiểu đi rất nhiều sự thành lập 
của những nghiệp mới. Một khi việc tốt hay việc xấu đã được làm thì 
nghiệp tự động được thành lập. Tuy nhiên, Hòa thượng Thích Thanh 
Từ, một thiển sư nổi tiếng trong lịch sử Phật giáo Việt Nam cận đại đã 
khẳng định: “Tu là chuyển nghiệp.” Như vậy nhân tạo nghiệp của bất 
cứ đời nào, đều có thể chuyển được. 


II. Thiện Nghiệp & Ác Nghiệp: 

1) Thiện Nghiệp: Thiện nghiệp là hành động cố ý phù hợp với Bát 
Thánh Đạo. Như vậy thiện nghiệp không những chỉ phù hợp với chánh 
nghiệp, mà còn phù hợp với chánh kiến, chánh tư duy, chánh chánh 
ngữ, chánh mạng, chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định nữa. Theo 
Kinh Pháp Cú, câu 183, Đức Phật dạy: “Chớ làm các điều ác, gắng 
làm các việc lành, giữ tâm ý trong sạch. Ấy lời chư Phật dạy.” Thiện 
nghiệp sẽ giúp con người chế ngự được những phiển não khởi lên trong 
tâm. Ngược lại, nếu con người làm ác nghiệp sẽ phải nhận chịu các 
hậu quả khổ đau trong đời này hay đời kế tiếp. Một người tốt, tin theo 
thuyết nhân quả của Phật Giáo và sống một đời thiện lành. Trên đời 
này có hai hạng người, hạng ưa tranh luận và gây sự và hạng ưa hòa 
thuận và hoan hỷ. Hạng người đầu có thể nói là hạng người độc ác ngu 
s¡ và phóng đãng. Hạng thứ hai là loại hành thiện, có trí huệ và biết 
sống chế ngự điều phục. Đức Phật đã phân loại rõ ràng giữa thiện và 
ác và Ngài khuyên tất cả đệ tử của mình không nên làm ác, làm các 
hạnh lành và giữ cho tâm ý trong sạch. Ngài dạy rằng làm ác thì dễ, 
làm lành khó hơn, nhưng các đệ tử của Ngài phải biết lựa chọn giữa ác 
và thiện, vì kẻ ác phải đi xuống địa ngục và chịu rất nhiều khổ đau, 
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còn bậc Thiện sẽ được lên cõi trời và hưởng thọ hạnh phúc. Có Mười 
Thiện Nghiệp Theo Phật Giáo Đại Thừa: Thứ nhất là không sát sanh 
mà phóng sanh là tốt. 7" nhì là không trộm cướp mà bố thí là tốt. 7 
ba là không tà hạnh mà đạo hạnh là tốt. 7h⁄ ? là không nói lời dối trá, 
mà nói lời đúng đắn là tốt. Thứ năm là không nói lời thêu dệt, mà nói 
lời đúng đắn là tốt. 7ứ sáu là không nói lời độc ác, mà nói lời ái ngữ 
là tốt. 7hứ bảy là không nói lời vô ích, mà nói lời hữu ích là tốt. 7hứ 
tám là không tham lam ganh ghét ngưới là tốt. Thứ chín là không sân 
hận, mà ôn nhu là tốt. 7h⁄ mười là không mê muội tà kiến, mà hiểu 
theo chánh kiến là tốt. Theo Kinh Duy Ma Cật, chương mười, phẩm 
Phật Hương Tích, cư sĩ Duy Ma Cật đã nói với các Bồ Tát nước Chúng 
Hương rằng: “Bổ Tát ở cõi này đối với chúng sanh, lòng đại bi bển 
chắc thật đúng như lời các ngài đã ngợi khen. Mà Bồ Tát ở cõi nầy 
lợi ích cho chúng sanh trong một đời còn hơn trăm ngàn kiếp tu hành ở 
cõi nước khác. Vì sao? Vì cõi Ta Bà nầy có mười điều lành mà các 
Tịnh Độ khác không có.” Thế nào là mười? Thứ nhất là dùng bố thí để 
nhiếp độ kẻ nghèo nàn. 7/⁄ nhì là dùng tịnh giới để nhiếp độ người 
phá giới. Thứ ba là dùng nhẫn nhục để nhiếp độ kẻ giận dữ. 7hứ z là 
dùng tinh tấn để nhiếp độ kẻ giải đãi. Thứ năm là dùng thiển quán để 
nhiếp độ kẻ loạn ý. Thứ sáu là dùng trí tuệ để nhiếp độ kẻ ngu si. Thứ 
bảy là nói pháp trừ nạn để độ kẻ bị tám nạn. 7hứ ứámm là dùng pháp đại 
thừa để độ kẻ ưa pháp tiểu thừa. 7hứ chín là dùng các pháp lành để 
cứu tế người không đức. 7 mười là thường dùng tứ nhiếp để thành 
tựu chúng sanh. 

2) Ác Nghiệp: Từ thời khởi thủy, tư tưởng phật giáo đã tranh luận 
rằng những hành động vô luân là kết quả của vô minh, khiến cho 
chúng sanh tham dự vào các hành động dẫn đến những hậu quả xấu 
cho họ. Vì vậy điều ác trong Phật giáo chỉ là vấn đề thứ yếu, sẽ bị triệt 
tiêu khi khắc phục được vô minh. Vì vậy định nghĩa của tội lỗi và xấu 
ác theo giáo điển: những hành động xấu ác là những hành động đưa 
đến khổ đau và hậu quả được nhận biết như là nỗi đau đớn cho chúng 
sanh kinh qua. Tất cả nghiệp được kiểm soát bởi ba thứ thân, khẩu, ý. 
Có ba nghiệp nơi thân, bốn nghiệp nơi miệng, và ba nghiệp nơi ý. Ác 
nghiệp là hành động của thân khẩu ý làm tổn hại cả mình lẫn người, sẽ 
đưa đến quả báo xấu. Trong Kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: Như sét do 
sắt sinh ra rồi trở lại ăn sắt, cũng như ác nghiệp do người ta gây ra rồi 
trở lại đắt người ta đi vào cõi ác. Có Mười Ác Nghiệp: Tất cả nghiệp 
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được kiểm soát bởi ba thứ thân, khẩu, ý. Có ba nghiệp nơi thân, bốn 
nghiệp nơi miệng, và ba nghiệp nơi ý. Ba thứ nơi Thân Nghiệp: Thứ 
nhất là Sát sanh, bao gồm giết sanh mạng cả người lẫn thú. Chúng ta 
chẳng những không phóng sanh cứu mạng, mà ngược lại còn tiếp tục 
sát sanh hại mạng nữa, chẳng hạn như đi câu hay săn bắn, vân vân. 
Thứ nhì là Trộm cắp, mọi hình thức đem về cho mình cái thuộc về 
người khác. Chúng ta chẳng những không bố thí cúng dường, mà ngược 
lại còn lại tiếp tục ích kỷ, keo kiết, trộm cắp nữa. 7# ba là Tà dâm, 
những ham muốn nhục dục bằng hành động hay tư tưởng. Chúng ta 
chẳng những không đoan trang, chánh hạnh, mà ngược lại còn tiếp tục 
tà dâm tà hạnh nữa. Bốn thứ nơi Khẩu Nghiệp: Khẩu nghiệp rất ư là 
mãnh liệt. Chúng ta nên biết rằng lời ác còn quá hơn lửa dữ bởi vì lửa 
dữ chỉ đốt thiêu tất cả tài sản và của báu ở thế gian, trái lại lửa giận ác 
khẩu chẳng những đốt mất cả Thất Thánh Tài và tất cả công đức xuất 
thế, mà còn thêm chiêu cẩm ác báo về sau nầy. 7J⁄ i⁄ là Vọng ngữ. 
Chúng ta chẳng những không nói lời ngay thẳng chơn thật, mà ngược 
lại luôn nói lời dối láo. 7hứ năm là nói lời mắng chửi hay nói lời thô ác 
hay phỉ báng. Chúng ta không nói lời hòa giải êm ái, mà ngược lại 
luôn nói lưỡi hai chiều hay nói lời xấu ác làm tổn hại đến người khác. 
Thứ sáu là nói chuyện vô ích hay nói lời trau chuốt. Chúng ta chẳng 
những không nói lời ôn hòa hiển dịu, mà ngược lại luôn nói lời hung ác 
như chưởi rủa hay sỉ vả. Thứ bảy là nói lưỡi hai chiều. Chúng ta không 
nói lời chánh lý đúng đắn, mà ngược lại luôn nói lời vô tích sự. Ba thứ 
nơi Ý Nghiệp: Thứ tám là Tham. Chúng ta không chịu thiểu dục tri túc, 
mà ngược lại còn khởi tâm tham lam và ganh ghét. 7h⁄ứ chín là Sân. 
Chúng ta chẳng những không chịu nhu hòa nhẫn nhục; mà lại còn luôn 
sanh khởi các niềm sân hận xấu ác. Thứ mười là Si. Chúng ta chẳng 
những không tin luật luân hồi nhân quả; mà ngược lại còn bám víu vào 
sự ngu tối s¡ mê, không chịu thân cận các bậc thiện hữu tri thức để học 
hỏi đạo pháp và tu hành. Tóm lại, hành giả tu Tịnh Độ nên luôn nhớ 
ba giới về thân: không sát sanh, không trộm cắp, và không tà dâm; bốn 
giới về ý: không nói dối, không nói lời hung dữ, không nói lời đâm 
thọc, và không nói lưỡi hai chiều; ba giới về ý: không tham, không sân, 
và không s1. 


HII.Nghiệp Là Nguyên Nhân Chính Dẫn Đến Luân Hồi Sanh 
Tử: 
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Theo Phật giáo, nghiệp là nguyên nhân chính dẫn đến luân hồi 
sanh tử. Khi chúng ta hành động, dù thiện hay ác, thì chính chúng ta 
chứng kiến rõ ràng những hành động ấy. Hình ảnh của những hành 
động nầy sẽ tự động ¡in vào tiểm thức của chúng ta. Hạt giống của 
hành động hay nghiệp đã được gieo trồng ở đấy. Những hạt giống nầy 
đợi đến khi có đủ duyên hay điều kiện là nẩy mầm sanh cây trổ quả. 
Cũng như vậy, khi người nhận lãnh lấy hành động của ta làm, thì hạt 
giống của yêu thương hay thù hận cũng sẽ được gieo trồng trong tiềm 
thức của họ, khi có đủ duyên hay điều kiện là hạt giống ấy nẩy mầm 
sanh cây và trổ quả tương ứng. Đức Phật dạy nếu ai đó đem cho ta vật 
gì mà ta không lấy thì dĩ nhiên người đó phải mang về, có nghĩa là túi 
chúng ta không chứa đựng vật gì hết. Tương tự như vậy, nếu chúng ta 
hiểu rằng nghiệp là những gì chúng ta làm, phải cất chứa trong tiềm 
thức cho chúng ta mang qua kiếp khác, thì chúng ta từ chối không cất 
chứa nghiệp nữa. Khi túi tiểm thức trống rỗng không có gì, thì không 
có gì cho chúng ta mang vác. Như vậy làm gì có quả báo, làm gì có 
khổ đau phiển não. Như vậy thì cuộc sống cuộc tu của chúng ta là gì 
nếu không là đoạn tận luân hồi sanh tử và mục tiêu giải thoát rốt ráo 
được thành tựu. Từ sáng đến tối chúng ta thân tạo nghiệp, khẩu tạo 
nghiệp, và ý tạo nghiệp. Nơi ý hết tưởng người nầy xấu đến tưởng 
người kia không tốt. Nơi miệng thì nói thị phi, nói láo, nói lời thêu dệt, 
nói điều ác độc, nói đâm thọc, nói lưỡi hai chiều. Nghiệp là một trong 
các giáo lý căn bản của Phật giáo. Mọi việc khổ vui, ngọt bùi trong 
hiện tại của chúng ta đều do nghiệp của quá khứ và hiện tại chi phối. 
Hễ nghiệp lành thì được vui, nghiệp ác thì chịu khổ. Vậy nghiệp là gì? 
Nghiệp theo chữ Phạn là “karma' là hành động và phản ứng, quá trình 
liên tục của nhân và quả. Luân lý hay hành động tốt xấu (tuy nhiên, từ 
'nghiệp' luôn được hiểu theo nghĩa tật xấu của tâm hay là kết quả của 
hành động sai lầm trong quá khứ) xảy ra trong lúc sống, gây nên những 
quả báo tương ứng trong tương lai. Nghiệp không phải là tiền định mà 
cũng không phải là số mệnh. Cuộc sống hiện tại của chúng ta là kết 
quả tạo nên bởi hành động và tư tưởng của chúng ta trong tiền kiếp. 
Đời sống và hoàn cảnh hiện tại của chúng ta là sản phẩm của ý nghĩ 
và hành động của chúng ta trong quá khứ, và cũng thế các hành vi của 
chúng ta đời nay, sẽ hình thành cách hiện hữu của chúng ta trong tương 
lai. Theo định nghĩa của nghiệp thì quá khứ ảnh hưởng hiện tại, nhưng 
không át hẳn hiện tại vì với nghiệp, quá khứ và hiện tại đều như nhau. 
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Tuy nhiên, cả quá khứ và hiện tại đều ảnh hưởng đến tương lai. Quá 
khứ là cái nền để đời sống tiếp diễn trong từng khoảnh khắc. Tương lai 
thì chưa đến. Chỉ có hiện tại là hiện hữu và trách nhiệm xử dụng hiện 
tại cho thiện ác là tùy nơi từng cá nhân. Nghiệp có thể được gây tạo 
bởi thân, khẩu, hay ý; nghiệp có thể thiện, bất thiện, hay trung tính 
(không thiện không ác). Tất cả mọi loại nghiệp đều được chất chứa bởi 
A Lại Da và Mạt Na thức. Chúng sanh đã lên xuống tử sanh trong vô 
lượng kiếp nên nghiệp cũng vô biên vô lượng. Dù là loại nghiệp gì, 
không sớm thì muộn, đều sẽ có quả báo đi theo. Không một ai trên đời 
nầy có thể trốn chạy được quả báo. 

Theo Phật giáo, nghiệp không phải là số mệnh hay tiền định; 
nghiệp cũng không phải là một hành động đơn giản, vô ý thức hay vô 
tình. Ngược lại, nó là một hành động cố ý, có ý thức, và được cân nhắc 
kỹ lưỡng. Cũng theo Phật giáo, bất cứ hành động nào cũng sẽ dẫn đến 
kết quả tương ứng như vậy, không có ngoai lệ. Nghĩa là gieo gì gặt 
nấy. Nếu chúng ta tạo nghiệp thiện, chúng ta sẽ gặt quả lành. Nếu 
chúng ta tạo ác nghiệp, chúng ta sẽ lãnh quả dữ. Phật tử chân thuần 
nên cố gắng thông hiểu luật về nghiệp. Một khi chúng ta hiểu rằng 
trong đời sống nầy mỗi hành động đều có một phản ứng tương ứng và 
cân bằng, một khi chúng ta hiểu rằng chúng ta sẽ gánh chịu hậu quả 
của hành động mình làm, chúng ta sẽ cố gắng kểm chế tạo tác những 
điều bất thiện. Nghiệp là sản phẩm của thân, khẩu, ý, như hạt giống 
được gieo trồng, còn quả báo là kết quả của nghiệp, như cây trái. Khi 
thân làm việc tốt, khẩu nói lời hay, ý nghĩ chuyện đẹp, thì nghiệp là 
hạt giống thiện. Ngược lại thì nghiệp là hạt giống ác. Theo Phật giáo, 
mỗi hành động đều phát sanh một hậu quả. Vì thế khi nói về “Nghiệp” 
tức là nói về luật “Nhân Quả.” Chừng nào chúng ta chưa chấm dứt tạo 
nghiệp, chừng đó chưa có sự chấm dứt về kết quả của hành động. 
Trong cuộc sống của xã hội hôm nay, khó lòng mà chúng ta có thể 
chấm dứt tạo nghiệp. Tuy nhiên, nếu phải tạo nghiệp chúng ta nên vô 
cùng cẩn trọng về những hành động của mình để được hậu quả tốt mà 
thôi. Chính vì vậy mà Đức Phật dạy: “Muốn sống một đời cao đẹp, các 
con phải từng ngày từng giờ cố gắng kiểm soát những hoạt động nơi 
thân khẩu ý chớ đừng để cho những hoạt động nầy làm hại cả ta lẫn 
người.” Nghiệp và quả báo tương ứng không sai chạy. Giống lành sanh 
cây tốt quả ngon, trong khi giống xấu thì cây xấu quả tệ là chuyện tất 
nhiên. Như vậy, trừ khi nào chúng ta ta hiểu rõ ràng và hành trì tính 
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chuyên theo luật nhân quả hay nghiệp báo, chúng ta không thể nào 
kiểm soát hay kinh qua một cuộc sống như chúng ta ao ước đâu. Theo 
Phật Pháp thì không có thiên thần quỷ vật nào có thể áp đặt sức mạnh 
lên chúng ta, mà chúng ta có hoàn toàn tự do xây dựng cuộc sống theo 
cách mình muốn. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng “Nghiệp” lúc 
nào cũng rất công bằng. Nghiệp tự nó chẳng thương mà cũng chẳng 
ghét, chẳng thưởng chẳng phạt. Nghiệp và Quả Báo chỉ đơn giản là 
định luật của Nguyên nhân và Hậu quả mà thôi. Nếu chúng ta tích tụ 
thiện nghiệp, thì quả báo phải là hạnh phúc sướng vui, chứ không có 
ma quỷ nào có thể làm hại được chúng ta. Ngược lại, nếu chúng ta gây 
tạo ác nghiệp, dù có lạy lục van xin thì hậu quả vẫn phải là đắng cay 
đau khổ, không có trời nào có thể cứu lấy chúng ta. 

Theo đạo Phật, con người là kẻ sáng tạo của cuộc đời và vận mạng 
của chính mình. Mọi việc tốt và xấu mà chúng ta gặp phải trên đời đều 
là hậu quả của những hành động của chính chúng ta phản tác dụng trở 
lại chính chúng ta. Những điều vui buồn của chúng ta cũng là kết quả 
của những hành động của chính mình, trong quá khứ xa cũng như gần, 
là nguyên nhân. Và điều chúng ta làm trong hiện tại sẽ ấn định điều 
mà chúng ta sẽ trở nên trong tương lai. Cũng vì con người là kẻ sáng 
tạo cuộc đời mình, nên muốn hưởng một đời sống hạnh phúc và an 
bình, người ấy phải là một kẻ sáng tạo tốt, nghĩa là phải tạo nghiệp tốt. 
Nghiệp tốt cuối cùng phải đến từ một cái tâm tốt, một cái tâm an tịnh. 
Luật nghiệp báo liên kết các đời trong quá khứ, hiện tại và tương lai 
của một cá nhân xuyên qua tiến trình luân hồi của người ấy. Để có thể 
hiểu được tại sao có được sự liên kết giữa những kinh nghiệm và hành 
động của một cá nhân trong các cuộc đời nối tiếp, chúng ta cần nhìn 
lướt qua về sự phân tích của đạo Phật về “thức”. Theo triết học Phật 
giáo về “thức”, trường phái Duy Thức Học, có tám thức. Có năm thức 
về giác quan: nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, và thân thức. Những thức này gây 
nên sự xuất hiện của năm trần từ năm căn. Thức thứ sáu là ý thức, với 
khả năng phán đoán nhờ phân tích, so sánh và phân biệt các trần và 
quan niệm. Thức thứ bẩy gọi là mạt na thức, tức là ngã thức, tự biết 
mình vốn là ngã riêng biệt giữa mình và những người khác. Ngay cả 
những lúc mà sáu thức đầu không hoạt động, tỷ dụ như lúc đang ngủ 
say, thì thức thứ bảy vẫn đang hiện diện, và nếu bị đe dọa, thì thức 
này, vì sự thúc đẩy tự bảo vệ, sẽ đánh thức chúng ta dậy. Thức thứ tám 
được gọi là a lại da thức, hay tàng thức. Vì thức này rất sâu kín, nên rất 
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khó cho chúng ta hiểu được nó. A lại da là một cái kho chứa tất cả 
những dấu tích hành động và kinh nghiệm của chúng ta. Tất cả những 
gì chúng ta thấy, nghe, ngửi, nếm, sờ mó, hoặc làm đều được giữ như 
những chủng tử vào cái kho tàng thức này. Chủng tử là nhân của năng 
lực nghiệp báo. Vì a lại da thâu góp tất cả những chủng tử của hành 
động chúng ta đã làm, nó chính là kẻ xây dựng vận mạng của chúng 
ta. Cuộc đời và cá tánh của chúng ta phản ảnh những chủng tử ở trong 
kho tàng thức của mình. Nếu chúng ta gửi vào đó những chủng tử xấu, 
nghĩa là nhân của những việc ác, chúng ta sẽ trở thành kẻ xấu. Do bởi 
đạo Phật đặt trách nhiệm tối thượng về cuộc đời của chúng ta ở trong 
tay chúng ta, nên nếu chúng ta muốn nhào nặn cho cuộc đời mình tốt 
đẹp hơn chúng ta phải hướng tâm trí của mình về một hướng tốt đẹp 
hơn, vì chính tâm trí điều khiển bàn tay nhào nặn cuộc đời của chúng 
ta. Tuy nhiên, có lúc chúng ta thấy một người rất đạo đức, tử tế, hiển 
hậu, dễ thương và khôn ngoan, thế mà cuộc đời người ấy lại đầy những 
trở ngại từ sáng đến tối. Tại sao lại như vậy? Còn cái lý thuyết về 
hành động tốt đem lại hạnh phúc và hành động xấu đem lại khổ đau 
thì sao? Muốn hiểu điều này, chúng ta phải nhận thức rằng nghiệp quả 
không nhất thiết phải trổ ra trong cùng hiện đời mà nghiệp nhân được 
tạo. Có khi nghiệp đem lại hậu quả chỉ trong đời sau hoặc những đời 
kế tiếp. Nếu một người từng hành xử tốt trong đời trước, người ấy có 
thể được hưởng hạnh phúc và sung túc trong đời này mặc dù sự hành 
xử của người ấy bây giờ có xấu xa đi chăng nữa. Và có người bây giờ 
rất đức hạnh nhưng có thể vẫn gặp phải nhiễu trở ngại vì nghiệp xấu từ 
đời trước đó. Cũng giống như gieo nhiều thứ hạt khác nhau, có loại trổ 
bông rất sớm, có loại lâu hơn, có khi cả năm. Luật nhân quả không sai 
chạy, nhưng kết quả đến từng lúc có khác nhau, dưới hình thức khác 
nhau, và ở nơi chốn khác nhau. Tuy có một số kinh nghiệm của chúng 
ta là do nghiệp tạo ra trong đời này, số khác lại do nghiệp tạo ra từ 
những đời trước. Ở đời này, chúng ta chịu hậu quả những hành động 
chúng ta đã làm từ những đời trước cũng như ngay trong đời này. Và 
những gì chúng ta gặt trong tương lai là kết quả việc chúng ta đang làm 
ngày hôm nay. Giáo lý về nghiệp không chỉ là giáo lý về nhân quả, 
mà là hành động và phản hành động. Giáo lý này tin rằng bất cứ một 
hành động nào cố ý thực hiện, từ một tác nhân, dù là ý nghĩ, lời nói 
hay việc làm, đều có phản động trở lại trên chính tác nhân ấy. Luật 
nghiệp báo là một luật tự nhiên, và không một quyền lực thần linh nào 


325 


có thể làm ngưng lại sự thi hành nó được. Hành động của chúng ta đưa 
đến những kết quả tất nhiên. Nhận ra điều này, người Phật tử không 
cần cầu khẩn một ông thần nào tha thứ, mà đúng ra điều chỉnh hành 
động của họ hầu đưa chúng đến chỗ hài hòa với luật chung của vũ trụ. 
Nếu họ làm ác, họ cố tìm ra lỗi lầm rồi chỉnh đốn lại hành vi; còn nếu 
họ làm lành, họ cố duy trì và phát triển hạnh lành ấy. Người Phật tử 
không nên quá lo âu về quá khứ, mà ngược lại nên lo cho việc làm 
trong hiện tại. Thay vì chạy ngược chạy xuôi tìm sự cứu rỗi, chúng ta 
nên cố gắng gieo chủng tử tốt trong hiện đời, rồi đợi cho kết quả đến 
tùy theo luật nghiệp báo. Thuyết nghiệp báo trong đạo Phật cho con 
người chứ không ai khác, con người là kẻ tạo dựng nên vận mạng của 
chính mình. Từng giờ từng phút, chúng ta làm và dựng nên vận mệnh 
của chính chúng ta qua ý nghĩ, lời nói và việc làm. Chính vì thế mà cổ 
đức có dạy: “Gieo ý nghĩ, tạo hành động: gieo hành động, tạo tính 
hạnh; gieo tính hạnh, tạo cá tánh; gieo cá tánh, tạo vận mạng.” 

Nghiệp mà chúng ta đang có có căn gốc rất sâu dày và phức tạp vô 
cùng. Nó bao gồm nghiệp cũ mà con người đã tích tập từ lúc khởi thủy. 
Chúng ta cũng sở hữu nghiệp cũ mà chính chúng ta đã tạo ra trong các 
đời trước và ở một mức độ nào đó, chúng ta mang nghiệp mà tổ tiên 
chúng ta đã tạo (với những ai cùng sanh ra trong một dòng họ hay cùng 
một quốc gia đều có những cộng nghiệp ở một mức độ nào đó). Và dĩ 
nhiên chúng ta mang “hiện nghiệp” do chính chúng ta tạo ra trong đời 
này. Phải chăng một người bình thường có thể thoát khỏi nghiệp và 
nhập vào trạng thái tâm thức của sự giải thoát hoàn toàn (hay thoát 
khỏi thế giới ảo tưởng) nhờ vào trí tuệ của chính người ấy? Điều này 
rõ ràng chứ không có gì để nghi ngờ. Nếu như vậy thì chúng ta làm sao 
để được như vậy? Tất cả những gì mà người ta đã kinh nghiệm, suy 
nghĩ và cảm nhận trong quá khứ vẫn tổn tại trong chiều sâu của tiềm 
thức. Các nhà tâm lý học công nhận rằng tiềm thức không chỉ gây một 
ảnh hưởng lớn vào tính chất và chức năng tâm lý của con người, mà 
còn tạo ra nhiều rối loạn khác nhau. Vì nó thường ở bên ngoài tầm của 
chúng ta nên chúng ta không thể kiểm soát tiềm thức chỉ bằng cách tư 
duy và thiển định suông được. 

Khi chúng ta gieo hạt tiêu thì cây tiêu sẽ mọc lên và chúng ta sẽ 
có những hạt tiêu, chớ không phải là những trái cam. Tương tự, khi 
chúng ta hành động thiện lành thì hạnh phúc phát sanh chớ không phải 
khổ đau. Khi chúng ta hành động bạo ác thì khổ đau đến chớ không 
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phải là hạnh phúc. Một cái hạt mầm nhỏ có thể phát triển thành một 
cây to nhiều quả, cũng y như vậy một hành động nhỏ có thể gây ra 
những kết quả quả to lớn. Vì vậy, chúng ta nên cố gắng tránh những 
hành động đen tối dù nhỏ, và cố gắng làm những hành động trong sáng 
dù nhỏ. Nếu không tạo nhân thì không bao giờ có quả. Nếu không gieo 
hạt thì không có cây. Một người đã không gây tạo nhân để có quả bị 
giết thì người ấy sẽ không chết ngay trong tai nạn xe hơi. Đức Phật 
day: bạn là kẻ tạo nên số phận của chính bạn. Bạn không nên chỉ trích 
bất cứ ai trước những khó khăn của mình, khi mà chỉ có mình chịu 
trách nhiệm về cuộc đời của mình, tốt hơn hay tệ hơn, đều do mình mà 
ra cả. Những khó khăn và khổ não của bạn thực ra là do chính bạn gây 
ra. Chúng phát sinh do các hành động bắt nguồn từ tham, sân, si. Thực 
vậy, sự khổ đau là cái giá bạn phải trả cho lòng tham đắm cuộc sống 
hiện hữu và những thú vui nhục dục. Cái giá quá đắc mà bạn phải trả 
là sự khổ đau thể xác và lo âu về tinh thần. Tương tự như bạn trả tiển 
hằng tháng cho chiếc xe Chevrolet Corvette mới tinh để được sở hữu 
nó. Tiền trả hằng tháng là sự đau khổ về thân và tâm mà bạn phải chịu 
đựng, trong khi đó cái xe mới tinh kia được xem như là cơ thể nhờ đó 
mà bạn thụ hưởng các thú vui thế gian. Bạn phải trả giá cho sự thụ 
hưởng khoái lạc: không có thú vui nào mà không phải trả một cái giá 
đắc, thật là không mai mắn. Nếu chúng ta hành động thiện lành (tích 
cực) thì kết quả hạnh phúc sớm muộn øì cũng xuất hiện. Khi chúng ta 
hành động đen tối (tiêu cực), những dấu ấn xấu không bao giờ mất đi 
mặc dù chúng không đưa đến kết quả tức thì. Phật tử chân thuần nên 
luôn nhớ rằng, “sông và biển có thể cạn, núi có thể mòn, nhưng 
nghiệp tạo từ muôn kiếp trước không bao giờ mất đi; ngược lại, nó 
kết thành quả, dù ngàn vạn năm trôi qua, cuối cùng mình cũng 
phải trả nghiệp.” Thân thể chúng ta, lời nói, và tâm chúng ta đều tạo 
ra nghiệp khi chúng ta dính mắc. Chúng ta tạo thói quen. Những thói 
quen nầy sẽ khiến chúng ta đau khổ trong tương lai. Đó là kết quả của 
sự dính mắc của chúng ta, đồng thời cũng là kết quả của những phiến 
não trong quá khứ. Mọi tham ái đều dẫn đến nghiệp. Hãy nhớ rằng 
không phải chỉ do thân thể mà cả ngôn ngữ và tâm hồn cũng tạo điều 
kiện cho những gì sẽ xảy ra trong tương lai. Trong quá khứ nếu chúng 
ta làm điều gì tốt đẹp, bây giờ chỉ cần nhớ lại thôi chúng ta cũng sẽ 
thấy sung sướng, hãnh diện. Trạng thái sung sướng hãnh diện hôm nay 
là kết quả của những gì chúng ta đã làm trong quá khứ. Nói cách khác, 
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những gì chúng ta nhận hôm nay là kết quả của nghiệp trong quá khứ. 
Tất cả mọi sự đều được điều kiện hóa bởi nguyên nhân, dầu đó là 
nguyên nhân đã có từ lâu hay trong khoảnh khắc hiện tại. 


Karmas: The Leading Cause 0ƒ 
Bưth-Decath & Rebith 


L The Theory 0ƒ Karma Retribution in Buddhism: 

Karma retributions are Consequences (requifals) of one”s preVIous 
le. The pain or pleasure resulting 1n this life from the pracfices or 
causes and retributions of a previous life. Therefore, anclent virtues 
said: “I we wish to know what our lives were like In the past, Just look 
at the retributions we are experiencing currently in this life. If we wish 
to know what retributions wIll happen to us in the future, Just look and 
examine the actions we have created or are creating In this life.” lf we 
understand clearly this theory, then In our daily activities, sincere 
Buddhists are able to avoid unwholesome deeds and practice 
wholesome deeds. According to Buddhism, karma 1s the natural reward 
or retribution for a deed, brought about by the law of karma mentioned 
by the Buddha. The fruit of karma, conditions of rebirth depending on 
previous karmaic conduct. Karma as wind blowing a person Into good 
or evil rebirth. If a wholesome wind blows Info a good place, beings 
wIill have pleasures; while an unwholesome wind blows into an evil 
place, beings wIll have miseries. Though karma was simply defined as 
deeds, in reality karma implies the accumulation of alÏ our experlences 
and deeds since the birth of mankind, and since even before that time. 
The karma of previous existence that Buddhism teaches 1s still more 
profound, as 1t Iincludes the karma that our own life has produced 
through the repetition of birth and death from the Infinite past to the 
present. Layman Pang-Yun said, "Ordinary people are small in 
Courage and narrow In perspective; they always Infer that this practice 
IS easy, and that that one 1s dificult. They do not know that the 
discriminating mind which deems things to be easy or difficult, 1s 1tself 
the very mind that drags us down Into Samsara In evils paths. IÝ this 
mind 1s not uprooted, no liberation 1s possIble. " 
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The movement of karma 1s only a movement that continues 
unbroken. The being who passes away here and takes birth elsewhere 
1s neither the same person nor a totally different one. There 1s the last 
moment of consciousness (cuti-cita or vinnana) belonging to the 
1mmediately previous life; Iimmediately next, upon the cessation of that 
ConscIousness, but conditioned by 1t, there arises the first moment of 
conscIousness of the present birth which 1s called a relinking or rebirth- 
conscIousness (pafisandhi-vinnana). Similarly, the last thought-moment 
1n this life conditions the first thoughf-momernt In the next. In this way 
COnscIousness comes Into being and passes away yielding place to new 
conscIousness. Thus, this perpetual stream of consciousness goes on 
unfIl existence ceases. Existence In a way 1s consciousness, the will to 
live, to continue. Practitioners should always remember that karma 
complete In one thought or at Just one thought the work completed. If 
we have sincere thought or fath In cultivation, we surely reduce a lot 
the formatlon of new karmas. Once good or evil deeds committed, 
karmas are automatically formed without any exception. However, 
Most Venerable Thích Thanh Từ, a famous Zen Master In recent 
Vietnamese Buddhist history confirmed that: “Culuivaton means 
transformation of karma.” Therefore, no matter what kind of karma, 
Írom previous or present, can be transformed. 


HỊ. Wholesome Karmas & Unwholesome Karmas: 

1) Kusala Karmas: Kusala karma (good karma, good deeds, skillful 
action) means volitional action that 1s done 1n accordance with the 
Aryan Eightfold Noble Path. So, Kusala karma 1s not only in 
accordance with the right action, but 1t 1s also always In accordance 
with the right view, right understanding, right speech, right livelihood, 
right energy, right concentration and right samadhi. According to the 
Dharmapada Sutra, verse 183, the Buddha taught: Not to do evil, to do 
good, to purIfy one”s mind, this 1s the teaching of the Buddhas.” Kusala 
karmas or good deeds w1ll help a person control a lot of troubles arising 
from his mind. Inversely, If a person does evil deeds he will receive 
bad results in this life and the next existence which are suffering. À 
good man, an honest man, especially one who believes in Buddhist 
Ideas of causality and lives a good life. There are two classes of people 
In this life, those who are Inclined to quarrel and addicted to dispute, 
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and those who are bent to living 1n harmony and happy In friendliness. 
The first class can be classified wicked, ignorant and heedless folk. 
The second class comprised of good, wise and heedful people. The 
Buddha has made a clear distinction between wickedness and øgoodness 
and advises all his disciples not to do evil actions, to perform øgood ones 
and to pur1fy their own heart. He know that It 1s easy to do evil action. 
To perform meriforlous one far more difficult. But His disciples should 
know how to select in between evil and good, because wicked people 
wIll go to hell and undergo untold suffering, while good ones will go to 
Heaven and enJoy peaceful bliss. 7here are ten meritorious deeds, or 
the ten paths oƒ good action according to the Mahayana Buddhism: 
First, to abstain from killing, but releasing beings 1s good. Second, to 
abstain from stealing, but gIving 1s good. 7rd, to abstain from sexual 
misconduct, but being virtuous 1s good. #øwríh, to abstain from lying, 
but telling the truth 1s good. #ÿh, to abstain from speaking double- 
tongued (two-faced speech), but telling the truth 1s good. S¡x?h, to 
abstain from hurtful words (abusive slander), but speaking loving words 
1S øood. Sevenfh, to abstain from useless øossiping, but speaking useful 
words. E¡iehíh, to abstain from being greedy and covetous. nh, to 
abstain from being angry, but being gentle 1s good. 7eníh, to abstain 
from being attached (devoted) to wrong views, but understand 
correctly 1s good. According to the Vimalakirti Sutra, chapter ten, the 
Buddha of the Fragrant Land, Vimalakirti said to Bodhisattvas of the 
Fragrant Land as follows: “As you have said, the Bodhisattvas of this 
world have strong compassion, and their lifelong works of salvation for 
all living beings surpass those done 1n other pure lands during hundreds 
and thousands of aeons. Why? Because they achieved ten excellent 
deeds which are not required in other pure lands.” What are these ten 
excellent deeds? They are: #7rsí, using charity (dana) to succour the 
pOOT. S£cond, using precept-keeping (sila) to help those who have 
broken the commandments. 7rđ, using patient endurance (ksanti) to 
subdue their anger. Fowuríh, using zeal and devotion (virya) to cure their 
remissness. #h, using serenty (dhyana) to stop their confused 
thoughts. S/x/h, using wIsdom (praJna) to wipe out Ignorance. Seventh, 
putting an end to the eight distressful conditions for those suffering 
†rom them. Eiehíh, teaching Mahayana to those who cling to Hinayana. 
Ninth, cultivation of good roots for those in want of merits. 7eøh, the 
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four Bodhisattva winning devices for the purpose of leading all living 
beings to their goals (in Bodhisattva development). 

2) Unwholesome Karmas: From the earlest period, Buddhist 
thought has argued that Iimmoral actions are the result of Ignorance 
(avidya), which prompts beings to engage 1n actions (karma) that wIll 
have negative consequences for them. Thus evil for Buddhism 1s a 
second-order problem, which 1s eliminated when Ignorance IS 
overcome. Thus the definition of sin and evIl 1s pragmatic: evil actlons 
are those that result In suffering and whose consequences are 
perceived as painful for beings who experience them. All karmas are 
controlled by the threefold deed (body, speech, and mind). Three deeds 
of the body, four deeds of the mouth, and three deeds of the mind. 
Unwholesome karmas are harmful actions, or conducts In thought, 
word, or deed (by the body, speech, and mind) to self and others which 
leads to evil recompense. In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: 
As rust sprung from 1ron eats Itself away when arIsen, Just like 1ll deeds 
lead the doer to a miserable state (Dharmapada 240). There are ten 
Evil Acfions: All Karmas are controlled by the threefold deed (body, 
speech, and mind). Three deeds of the body, four deeds of the mouth, 
and three deeds of the mind. Three in Action of Body (Kaya Karma 
(skÐ: #zrsr, killing, taking the life of any beings, including human or 
animal. We do not free trapped animals; but, in contrast, we continue fo 
kHl and murder Innocent creatures, such as fishing, hunting, etc. 
Second, stealing, all forms of. acquiring for onself that which belongs 
to another. We do not gIve, donate, or make offerings; but, in contrast, 
we confinue to be selfish, stingy, and stealing from others. 77#rd, 
sexual misconduct, all forms of sex-Iindulgence, by action or thoughts 
wants. We do not behave properly and honorably; but, In contrast, we 
confinue to commit sexual misconduct or sexual promiscuity. Four in 
Action of Mouth (Vac Karma (skt). The evil karma of speech 1s the 
mightiest. We must know that evil speech 1s even more dangerous than 
fire because fire can only destroy all material possessions and 
treasures of this world, but the firece fire of evil speech not only burns 
all the Seven Treasures of Enliphtened beings and all virtues of 
liberation, but it wIll also reflect on the evil karma vipaka In the future. 
Fourth, false speech or telling lies or using obscene and lewd words or 
speech. We do not speak the truth; but, in contrast, we continue to lie 
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and speak falsely. #ih, insulting or coarsing abusuve language or 
abusive slandering. We do not speak soothingly and comfortably; but, 
1n confrasf, we continue to speak wickedly and use a double-tongue to 
cause other harm and disadvantages. Š¡xíh, useless øossiping and 
frivolous chattering. We do not speak kind and wholesome words; but, 
1n contrast, we continue to speak wicked and unwholesome words, 1.e., 
Insulting or cursing others. Sevenh, speaking two-faced speech, to 
slander or speak with a double-tongue or to speak 1ll of one friend to 
another. We do not speak words that are in accordance with the 
dharma; but, in contrast, we continue to speak ambiguous talks. Three 
1n Action of Mind (Moras Karma (skÐ: Fighfh, greed or covetousness 
(Libho (skt). We do not know how to desire less and when 1s enouph; 
but we contfinue to be greedy and covetous. Minh, hatred or loss of 
temper profanity (Dosa (skÐ. We do not have peace and tolerance 
toward others; but, in contrast, we continue to be malicious and to have 
hatred. 7Ten/h, 1gnorance (Moha (skÐ. We do not believe 1n the Law of 
Causes and Effetcs, but In contrast we continue to attach to our 
Ipnorance, and refuse to be near good knowledgeable advisors In order 
to learn and culuivate the proper dharma. In short, Pure Land 
practitioners should always remember about the three commandments 
dealing with the body: not to Ki, not to steal, and not to commIit 
adultery; the four dealing with the mouth: not to lie, not to 1nsult, not to 
©exaggerate, and not to speak with a double-tongue; the three dealing 
with the mind: not to be greedy, not to be hatred, and not to be 
10nOrant. 


HII.Karmas: The Leading Cause oƒ Bừữth & Death: 

According to Buddhism, karma 1s the leading cause of birth and 
death. From morning to night, we create karma with our body, with our 
mouth, and with our mind. In our thoughts, we always think that people 
are bad. In our mouth, we always talk about other people”s rights and 
wronøs, tell lies, say Indecent things, scold people, backbite, and so on. 
Karma 1s one of the fundamental doctrnes of Buddhism. Everything 
that we encounter In this life, good or bad, sweet or bifter, 1s a result of 
what we did In the past or from what we have done recently in thịs lIfe. 
Good karma produces happiness; bad karma produces pain and 
suffering. So, what 1s karma? Karma 1s a Sanskrit word, literally means 
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a deed or an action and a reaction, the continuing process of cause and 
effect. Moral or any good or bad action (however, the word “karma'" 1s 
usually used In the sense of evil bent or mind resultng from past 
wrongful actions) taken while living which causes corresponding future 
retrIibution, either øgood or evil transmigration (action and reaction, the 
confinuing process of cause and effect). Karma 1s neither fatalism nor a 
doctrinne of predetermination. Our present life 1s formed and created 
through our actions and thoughts In our previous lives. Qur present life 
and circumsfances are the product of our past thoughfs and actions, and 
1n the same way our deeds in this life wIll fashion our future mode of 
exIstence. According to the definition of the karma, the past Influences 
the present but does not dominate 1t, for karma 1s past as well as 
present. However, both past and present Influence the future. The past 
1s a background against which life goes on from moment to momeit. 
The future 1s yet to be. Only the present moment exists and the 
responsibility of using the present moment for good or bad lies with 
each Individual. A karma can by created by body, speech, or mind. 
There are good karma, evil karma, and Iindifferent karma. All kinds of 
karma are accumulated by the Alayavijnana and Manas. Karma can be 
cultivated through religlous practice (good), and uncultivated. For 
Sentient being has lived through inumerable reincarnations, each has 
boundless karma. Whatever kind of karma 1s, a result would be 
followed accordingly, sooner or later. Ño one can escape the result of 
his own karma. 

According to Buddhism, a “karma” 1s not a fate or a destiny; 
neither 1s 1t a simple, unconscious, and Involuntary action. On the 
contrary, 1t 1s an 1ntentional, conscious, deliberate, and willful action. 
Also according to Buddhism, any actions will lead to similar results 
without any exception. Ïf 1s to say, “As one sows, so shalÏ one reap.” 
According to one”s action, so shall be the fruit. If we do a wholesome 
action, we wIll get a wholesome fruit. IÝ we do an unwholesome action, 
we wWill get an unwholesome result. Devout Buddhists should try to 
understand the law of karma. Once we undersfand that in our own life 
every action will have a similar and equal reaction, and once we 
understand that we will experience the effect of that action, we will 
refrain from committing unwholesome deeds. Karma 1s a product of 
body, speech and mind; while recompense 1s a product or result of 
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karma. Karma 1s like a seed sown, and recompense 1s like a tree grown 
with fruits. When the body does good things, the mouth speaks good 
words, the mind thinks of good ideas, then the karma 1s a good seed. In 
the contrary, the karma 1s an evil seed. According to the Buddhist 
doctrines, every acflon produces an effect and 1t is a cause first and 
effect afterwards. We therefore speak of “Karma” as the “Law of 
Cause and Effect.” There 1s no end to the result of an action 1f there 1s 
no end to the Karma. LIfe in nowadays socIety, It 1s extremely difficult 
for us not to create any karma; however, we should be very careful 
about our actlons, so that their effect will be only good. Thus the 
Buddha taught: “To lead a good life, you Buddhists should make every 
effortf to control the activitiles of your body, speech, and mind. Do not 
let these activitles hurt you and others.” Recompense corresponds 
Karma without any exception. Naturally, good seed will produce a 
healthy tree and delicious fruits, while bad seed gives worse free and 
Íruits. Therefore, unless we clearly understand and diligently cultivate 
the laws of cause and effect, or karma and result, we cannot conftrol our 
lives and experlence a life the way we wish to. According to the 
Buddha-Dharma, no gods, nor heavenly deities, nor demons can assert 
their powers on us, we are totally free to build our lives the way we 
wish. According to Buddhist doctrines, karma 1s always Just. It neither 
loves nor hates, neither rewards nor punishes. Karma and Recompense 
1s sinply the Law of Cause and Effect. If we accumulate good karma, 
the result will surely be happy and Joyous. No demons can harm us. In 
the contrary, IÝ we create evil karma, no matter how much and 
earnestly we pray for help, the result wIll surely be bitter and paInful, 
no øods can save us. 

According to Buddhism, man 1s the creator of his own life and his 
own destiny. All the good and bad that comes our way In life 1s the 
result of our own acfIons reactfing upon us. Our Joys and sorrows are the 
effects of which our actions, both in the distant and the Immediate past, 
are the causes. And what we do in the present will determine what we 
become In the future. Since man Is the creator of his own life, to enJoy 
a happy and peaceful life he must be a good creator, that 1s, he must 
create good karma. Good karma comes ultimately from a good mind, 
Írom a pure and calm mind. The law of karma binds together the past, 
present, and future lives of an individual through the course of his 
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transmigration. To understand how such a connection 1s possible 
between the experlences and actions of an Individual In successive 
lives, we must take a brlef look at the Buddhist analysis of 
ConscIousness. According to the Buddhist philosophy of conscIousness, 
the Vijnanavada school, there are eight kinds of consclousness. The 
first five are the eye, ear, nose, tongue and body conscIousnesses. 
These make possible the awareness of the five kinds of external sense 
data throuph the five sense-organs. The sixth consciousness 1s the 
Iintellectual consclousness, the faculty of Judgment which discerns, 
compares, and distinguishes the sense-data and Ideas. The seventh 
conscIousness, called the manas, 1s the ego-consciousness, the Inward 
awareness of oneself as an ego and the clinging to discrimination 
between oneself and others. Even when the first six Kkinds of 
COnscIousness are not functioning, for example, In deep sleep, the 
seventh consciousness 1s still: present, and If threatened, this 
conscIousness, through the Impulse of self-protection, wIlÏ cause us to 
awaken. The eiphth consclousness 1s called Alaya-vijinana, the 
storehouse-consciousness. Because this conscIousness 1s sO de€p, If IS 
very difficult to understand. The alaya-viJnana 1s a repository which 
stores all the Impressions of our deeds and experiences. Everything we 
see, hear, smelL, taste, touch, and do deposifs, so to speak, a seed 1s a 
nucleus of karmic energy. Since the alaya hoards all the seeds of our 
past actlons, 1t 1s the architect of our destiny. Our life and character 
reflect the seeds In our store-conscIousness. If we deposit bad seeds, 
1.e., perform more evil actions, we wIll become bad persons. Since 
Buddhism places ultimate responsIbility for our life in our own hands, If 
we want our hands to mold our life in a better way, we must launch our 
minds In a better đirection, for 1t 1s the mind which controls the hands 
which mold our life. However, sometimes we know someone who 1s 
virtuous, gentle, kind, loving and wise, and yet his life 1s filled with 
troubles from morning to night. Why 1s this? What happens to our 
theory that good acts lead to happiness and bad acts to suffering? To 
understand this, we must realize that the fruits of karma do not 
necessarlly mature in the same lifeime In which the karma 1s 
originally accumulated. Karma may bring about Its consequences In the 
next life or in succeeding lives. lf a person was øood In a previous lIfe, 
he may enJoy happiness and prosperity in this life even though his 
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conduct now 1s bad. And a person who 1s very virtuous now may still 
meet a lot of trouble because of bad karma from a past life. It 1s like 
planting different kinds of seeds; some wIll come to flower very fast, 
others will take a long time, maybe years. The law of cause and effect 
does not come about at different times, In different forms and at 
different locations. While some of our experiences are due to karma In 
the present life, others may be due to karma from previous lives. In the 
present life, we receiIve the results of our acfions done 1n past Ïives as 
well as In the present. And what we reap In the future wIll be the result 
of what we do In the present. The doctrine of karma 1s not merely a 
doctrine of cause and effect, but of action and reaction. The doctrine 
holds that every action willfully performed by an agent, be It of 
thought, word, or deed, tends to react upon that agent. The law of 
karma 1s a natural law, and 1ts operation cannot be suspended by any 
power of a deity. Our action brings about their natural results. 
Recognizing this, Buddhists do not pray to a god for mercy but rather 
regulate their actions to bring them 1nto harmony with the universal 
law. If they do evil, they try to discover their mistakes and rectify thelr 
ways; and I1f they do good, they try to maintain and develop that good. 
Buddhists should not worry about the past, but rather be concerned 
about what we are doing In the present. Instead of running around 
seeking salvation, we should try to sow good seeds in the present and 
leave the results to the law of karma. The theory of karma in Buddhism 
makes man and no one else the architect of his own destiny. From 
moment to moment we are producing and creating our own destiny 
through our thought, our speech and our deeds. Thus the ancient said: 
“Sow a thought and reap an ac(; sow an act and reap a habit; sow a 
habit and reap a character; sow a character and reap a destiny. ” 
The karma that we have now 1s very deep-rooted and complex, and 
includes the former karma that human beings have accumulated since 
therr beginning. We also possess the “former karma” that we have 
produced ourselves In previous existences and to some extent the 
“former karma” that our ancestors have produced (for those who were 
born in the same family, from generation to generafion, or 1n the same 
country, would bear the same kinds of karma to some extent). And of 
COUrse we possess the “present karma” that we have produced 
ourselves In this life. Is 1t possible for an ordinary person to become 
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Íree from these karmas and enter the mental state of perfect freedom, 
escape from the world of illusion, by means of his own wIsdom? This 1s 
clearly out of the question. What then, 1ƒ anything, can we do about 1t? 
AlI that one has experienced, thought and felt in the past remains In the 
depths of one”s subconscious mind. Psychologists recognize that the 
subconscIous mind not only exerts a great Influence on man”s character 
and his mental functions but even causes varlous disorders. because 1t 
1s normally beyond our reach, we cannot control the subconscIous mind 
by mere reflection and medifation. 

When we plant a black-pepper seed, black-pepper plant grows and 
we WIll reap black-pepper, not oranges. Similarly, when we act 
positively, happiness follows, not suffering. When we act destructively, 
misery comes, not happiness. Just as small seed can grow Into a huge 
tree with much fruit, small actions can bring large result. Therefore, we 
should try to avoid even small negative actions and to create small 
negative ones. If the cause 1sn”t created, the result does not occur. [f no 
seed Is planted, nothing grows. The person who hasn”t created the 
cause to be killed, won”t be even If he or she Is In a car crash. 
According to the Buddha, man makes his own destiny. He should not 
blame anyone for his troubles since he alone 1s responsible for his own 
le, for either better or worse. Your difficultes and troubles are 
actually self-caused. They arise from actions rooted In greed, hatred 
and delusion. In fact, suffering 1s the price you pay for craving for 
exIstence and sensual pleasures. The price which comes as physical 
paIn and mental agony 1s a heavy one to pay. It is like paying monthly 
payment for the brand new Chevrolet Corvette you own. The payment 
1s the physical pain and mental agony you undergo, while the Corvette 
IS yOUr physical body through which you experience the worldly 
pleasures of the senses. You have to pay the price for the enJoymeIt: 
nothing 1s really free of charge unfortunately. If we act positively, the 
happy result will eventually occur. When we do negative actions, the 
Imprints aren't lost even though they may not bring theIr results 
1mmediately. Devout Buddhists should always remember that, “the 
river's and ocean”s water may dry up, mountain may waste away, 
the actions done ỉn former lives are never losí; on the contrary, they 
come fo frui( though aeons after aeons pass, unfil at last the debt ïs 
paid.” Body, speech, and mind all make karma when we cling. We 
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create habits that can make us suffer in the future. This 1s the fruit of 
our attachment, of our past defilement. Remember, not only body but 
also speech and mental action can make conditions for future results. If 
we đdịd some act of kindness In the past and remember it today, we wIll 
be happy, and this happy state of mind 1s the result of past karma. In 
other words, all things conditioned by cause, both long-term and 
moment-to-momert. 
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Chương Hai Mươi Ba 
Chapter Twenty- Three 


Tam Độc Tham Sân Sỉ Là Những Chất Liệu Tốt 
Lót Đường Dẫn Tới Sanh Tử & Tái Sanh 


Theo giáo thuyết nhà Phật, Tam độc Tham-Sân-S¡i là những chất 
liệu tốt lót đường dẫn tới sanh tử và tái sanh. Muốn vượt thoát khỏi 
sanh tử và tái sanh, hành giả nên luôn tinh chuyên tu tập đối trị Tham- 
Sân-S¡ và những tư tưởng xấu ác khác. Độc hay cấu chướng, là những 
thứ độc hại hay những món phiền não lớn. Đây là những thứ ác căn 
bản gắn liễn trong đời sống khởi sanh đau khổ. Phiền não có rất nhiều, 
nói rộng thì đến 84 ngàn, nói hẹp thì có 10 loại phiển não gốc, trong có 
có tam độc tham sân si. Tam Độc tham-sân-si còn được gọi là Tam 
Cấu hay Tam Chướng, là ba thứ độc hại hay ba món phiền não lớn. 
Đây là những thứ ác căn bản gắn liền trong đời sống khởi sanh đau 
khổ. Phiển não có rất nhiều, nói rộng thì đến 84 ngàn, nói hẹp thì có 
10 loại phiển não gốc, trong có có tam độc tham sân si. Hành giả tu 
Phật nên luôn nhớ rằng tam độc tham-sân-si chẳng những gây phiền 
chuốc não cho chúng ta, mà chúng còn ngăn chặn không cho chúng ta 
hưởng được hương vị thanh lương của sự giải thoát. Tham lam, sân hận, 
và si mê vừa có thật mà cũng vừa là ảo tưởng. Những phiền não mà 
chúng ta thường gọi là tham ái, tham dục, tham lam, hay sân hận, sĩ 
mê, vân vân chỉ là những cái tên bể ngoài. Giống như trường hợp 
chúng ta gọi cái nhà nầy đẹp, cái kia xấu, to, nhỏ, vân vân đó không 
phải là sự thật. Những cái tên được gọi một cách quy ước như vậy khởi 
phát từ sự tham ái của chúng ta. Nếu chúng ta muốn một cái nhà lớn 
hơn chúng ta xem cái nhà mà chúng ta đang có là nhỏ. Lòng tham ái 
khiến chúng ta có sự phân biệt. Thật ra, chân lý không có tên gọi. Nó 
thế nào thì để nó thế ấy. Hãy nhìn sự vật theo đúng thực tướng của 
chúng, đừng định danh theo quan niệm thiên lệch của mình. Bạn là 
người đàn ông hay đàn bà chỉ là sự biểu hiện bên ngoài của sự vật. 
Thật ra, bạn chỉ là một sự kết hợp của nhiều yếu tố, là một tổng hợp 
của các uẩn biến đổi không ngừng. Khi bạn có một tâm hồn tự do, cởi 
mở, bạn không còn sự phân biệt nữa. Chẳng có lớn hay nhỏ, chẳng có 
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tôi và anh. Chẳng có gì cả. Vô ngã hay không có một linh hồn vĩnh 
cửu. Thực ra cuối cùng thì chẳng có ngã hay vô ngã gì cả. Đó chỉ là 
những danh từ quy ước. Thứ nhất là Tham Lam: Tham lam hay lòng 
ham muốn vị kỷ thúc đẩy chúng ta thỏa mãn những gì mình cần cũng 
như những gì mình không xứng đáng được như ăn uống, nhà cửa, xe cộ, 
tài sản và danh vọng, vân vân. Mắt thì ham nhìn nơi sắc đẹp không 
biết chán, tai ham nghe mọi thứ âm thanh du dương, mũi ham mong 
ngửi mùi hương các loại, lưỡi ham nếm các vị béo bổ ngọt ngon, thân 
ham những xúc chạm mịn màng, và ý ham các sự ghét thương bỉ thử, 
vân vân. Lòng tham của con người như thùng không đáy, như biển cả 
lấy nước liên tục từ trăm ngàn sông hồ to nhỏ, hết ngày nầy qua ngày 
khác. Trong thời mạt pháp nầy, chúng sanh nói chung và nhân loại nói 
riêng, đã và đang dùng đủ mọi phương cách, thủ đoạn, mưu chước để 
lường gạt và tàn hại lẫn nhau. Thế nên cuộc đời của chúng sanh, nhất 
là nhân loại, vốn dĩ đã đau khổ, lại càng đau khổ hơn. Tất cả đều do 
nơi tánh tham lam, lòng ích kỷ bổn xẻn mà ra. Chính bằng mưu gian 
chước quỷ, dối gạt, phương tiện cũng như lật lọng bằng mọi thử đoạn 
để đạt cho bằng được. Lòng tham là mãnh lực tinh thần mạnh mẽ 
khiến cho người ta đấu tranh giết chóc, lọc lừa dối trá lẫn nhau, ngay 
cả những hành động tàn độc cũng không chừa. Tham lam là món thứ 
nhất trong tam độc. Tham lam đối với tài sản người khác có nghĩa là 
tìm cách để chiếm đoạt vật không phải của mình. Khi tham lam nằm 
trong tâm ý của chúng ta thì không người nào khác thấy được vì nó vô 
hình vô tướng. Nhưng tâm tham này lại có thể khiến chúng ta làm 
những việc xu nịnh, đút lót, lừa đảo hay trộm cắp để đạt được những 
điều mà chúng ta mong muốn. Tham là căn bất thiện đầu tiên che đậy 
lòng tham tự kỷ, sự ao ước, luyến ái và chấp trước. Tánh của nó là 
bám víu vào một sự vật nào đó hay tham lam đắm nhiễm những gì nó 
ưa thích. Nghiệp dụng của nó là sự bám chặt, như thịt bám chặt vào 
chảo. Nó hiện lên áp chế khi chúng ta không chịu buông bỏ. Nguyên 
nhân gần đưa đến tham là vì chúng ta chỉ thấy sự hưởng thụ trong sự 
việc. Chúng ta thường tham cái gì? Thường là tham tài, sắc, danh, thực, 
thùy hay sắc, thính, hương, vị, xúc. Theo Hoà Thượng Narada trong 
Đức Phật và Phật Pháp, có ba điều kiện cần thiết để thành lập nghiệp 
tham lam: Thứ nhất là vật sở hữu của người khác. Thứ nhì là tâm thèm 
muốn, ước mong được làm chủ vật ấy. Thứ ba là lấy vật ấy không có 
sự cho phép của người khác. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng 
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tham dục là ham muốn của cải trần thế. Hầu hết người đời thường định 
nghĩa hạnh phúc trần tục như là sự thỏa mãn của mọi tham dục. Tham 
dục trần thế là vô hạn, nhưng chúng ta lại không có khả năng nhận ra 
chúng và tham dục không được thỏa mãn thường gây ra khổ đau phiền 
não cho mình và cho người. Khi chúng ta chỉ phần nào thỏa mãn tham 
dục, chúng ta luôn có khuynh hướng tiếp tục theo đuổi chúng cho đến 
khi được thỏa mãn, chính vì vậy mà chúng ta càng gây nên khổ đau 
cho mình và cho người. Ngay cả khi đã thỏa mãn tham dục, chúng ta 
cũng khổ đau. Chúng ta chỉ nghiệm được chân hạnh phúc và an nhin tự 
tại khi chúng ta có ít tham dục. Đây cũng là một trong những bước lớn 
đến bến bờ giải thoát của chúng ta. Đức Phật dạy: “Tham lam chính là 
nguồn gốc của khổ đau. Mọi vật rồi sẽ thay đổi, vì thế không nên 
luyến ái hay vướng víu vào một thứ gì. Nên nhiếp tâm thanh tịnh tìm 
chân lý và đạt đến hạnh phúc vĩnh hằng.” Biết tri túc thiểu dục là biết 
sẽ giúp chúng ta diệt trừ tham dục. Điều nầy có nghĩa là biết thỏa mãn 
với những điều kiện vật chất khả dĩ giúp cho chúng ta có đầy đủ sức 
khỏe để tu tập. Đây là phương cách hữu hiệu nhất để cắt đứt lưới tham 
dục, an ổn thân tâm và có nhiều thì giờ giúp đở tha nhân. Đối với hành 
giả tu Phật, tham lam phải được quân bình bằng sự chú tâm vào để 
mục bất tịnh. Dính mắc vào vóc dáng có thể là một cực đoan. Gặp 
trường hợp như thế chúng ta phải để tâm đến một cực đoan khác của 
cơ thể. Chúng ta hãy quan sát cơ thể và xem đó như một xác chết. Hãy 
nhìn vào tiến trình tan rã, hủy hoại của một xác chết. Cũng có thể quan 
sát từng bộ phận của cơ thể như tim, phổi, gan, mắt, máu, nước tiểu, 
mồ hôi, vân vân. Hãy nhớ lại hình ảnh của các yếu tố bất tịnh của cơ 
thể mỗi khi tham lam phát sanh. Làm như thế sẽ tránh khỏi tham lam 
quấy nhiễu. Thứ nhì là Sân Hận: Sân hận là sự đáp lại cảm xúc đối 
với việc gì không thích đáng hay không công bằng. Nếu không đạt 
được cái mình ham muốn cũng có thể đưa đến sân hận. Sân hận liên 
hệ tới việc tự bảo vệ mình. Tuy nhiên, theo giáo thuyết nhà Phật thì 
sân hận tự biểu lộ trong nó một tư cách thô lỗ, phá mất hành giả một 
cách hữu hiệu nhất. Đức Phật tuyên bố rất rõ ràng rằng một tâm đầy 
những sân hận và thù địch không thể hiểu một cách tốt đẹp, không thể 
nói một cách tốt đẹp. Một người ôm ấp nuôi dưỡng sự bất mãn và uất 
hận sẽ không làm dịu bớt hận thù của mình. Chỉ với tâm bất hại và 
lòng từ mẫn đối với chúng sanh mọi loài mới có thể chấm dứt được 
hận thù. Chính vì thế mà trong kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy để chế ngự 
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sân hận, chúng ta phải phát triển lòng từ bi bằng cách thiển quán vào 
lòng từ bi. Theo Phật giáo, căn bản của sự sân giận thường thường là 
do sự sợ hãi mà ra. Vì khi chúng ta nổi giận lên thường chúng ta không 
còn sợ hãi điều gì nữa, tuy nhiên, đây chỉ là một loại năng lượng mù 
quáng. Năng lượng của sự giận dữ có tính cách tàn phá và không xây 
dựng được chuyện gì hết. Thật vậy, giận dữ thái quá có thể dẫn đến 
việc tự mình kết liễu đời mình. Vì vậy Đức Phật dạy: “Khi mình giận 
ai, hãy lui lại và ráng mà nghĩ đến một vài điều tốt của người ấy. Làm 
được như vậy, cơn giận tự nó sẽ nguôi đi.” Sự sân hận đốt cháy trong 
lòng chúng sanh, gây nên biết bao cảnh trái ý và thù nghịch cho người 
khác. Người sân hận nói năng thô bỉ không có chút từ bi, tạo nên 
không biết bao nhiêu là khổ não. Trong Tam Độc, mỗi thứ có một ác 
tính độc đáo khác nhau; tuy nhiên, sân hận có một tướng trạng vô cùng 
thô bạo, nó là kẻ thù phá hoại đường tu cũng như công hạnh của người 
tu Phật mạnh mẽ nhất. Lý do là khi một niệm sân hận đã sanh khởi 
trong tâm thì liền theo đó có muôn ngàn thứ chướng ngại khác lập tức 
hiện ra, ngăn trở con đường tu đạo, công hạnh cũng như sự tiến tu của 
người học đạo. Chính vì thế mà cổ đức có dạy rằng: “Nhứt niệm sân 
tâm khởi, bá vạn chướng môn khai.” (có nghĩa là khi một niệm oán thù 
vừa chớm khởi, thì có ngàn muôn cửa chướng khai mở). Thí dụ như 
đang lúc ngồi thiển, bỗng chợt nhớ đến người kia bạc ác, xấu xa, gây 
cho ta nhiều điều cay đắng xưa nay. Do nghĩ nhớ như thế nên tâm ta 
chẳng những không yên, mà còn sanh ra các sự buồn giận, bức rức. 
Thân tuy ngồi yên đó mà lòng dẫy đầy phiển não sân hận. Thậm chí 
có người không thể tiếp tục tọa thiển được nữa, cũng như không thể 
tiếp tục làm những gì họ đang làm vì tâm họ bị tràn ngập bởi phiển 
não. Lại có người bực tức đến quên ăn bỏ ngủ, nhiều khi muốn làm gì 
cho kẻ kia phải chết liền tức khắc mới hả dạ. Qua đó mới biết cái tâm 
sân hận nó luôn dày xéo tâm can và phá hoại con đường tu tập của 
người tu như thế nào. Chính vì thấy như thế mà Đức Phật đã dạy cách 
đối trị sân hận trong Kinh Pháp Hoa như sau: “Lấy đại từ bi làm nhà, 
lấy nhẫn nhục làm áo giáp, lấy tất cả pháp không làm tòa ngồi.” 
Chúng ta phải nên nghĩ rằng khi ta khởi tâm giận hờn phiền não là 
trước tiên tự ta làm khổ ta. Chính ngọn lửa sân hận ấy bên trong thì 
thiêu đốt nội tâm, còn bên ngoài thì nó khiến thân ta ngồi đứng chẳng 
yên, than dài, thở vắn. Như thế ấy, chẳng những chúng ta không cải 
hóa được kẻ thù, mà còn không đem lại chút nào an vui lợi lạc cho 
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chính mình. Sân hận là căn bản phiền não “Sân Khuể” hay sự nóng 
nảy. Sân Hận xãy ra khi chúng ta đè nén sự cảm xúc giận vào sâu bên 
trong. Sân hận là một trong tam độc, hay một trong ba ngọn lửa đang 
đốt cháy tâm. Sân hận là nhiên liệu đốt cháy cả rừng công đức của kẻ 
tu hành. Người tu phải luôn chế ngự sân hận và phát triển lòng từ bi 
trong tâm. Theo tâm lý học Phật giáo, yếu tố tâm thức về sân hận luôn 
nối kết với kinh nghiệm khổ đau. Người ta có thể tham và lạc cùng 
một lúc, nhưng không thể nào vừa sân hận mà lại vừa vui vẻ cùng một 
lúc được. Bất kỳ ai vun xới oán ghét, sân hận, giận dữ, tính ác nuôi 
dưỡng sự trả thù hay bảo tổn lòng căm giận đều bị trói buộc vào kinh 
nghiệm khổ đau như thế, vì người ấy đã chấp chặt vào một nguồn cội 
rất mạnh của khổ đau. Những ai gieo hận thù cho người khác như giết 
chóc hay hành hạ hay cắt xéo thân thể, có thể sẽ tái sanh vào những 
cảnh giới nơi mà họ phải cảm thọ những kinh nghiệm cực kỳ đau đớn, 
nhức nhối, khắc nghiệt. Chỉ trong những hoàn cảnh như thế họ mới có 
thể kinh nghiệm những nỗi khốn khổ mà do sự bất thiện của chính họ, 
họ đã tự đem đến cho chính họ. Đức Phật dạy: “Giặc cướp công đức, 
không gì hơn sân hận. Vì khi tâm sân hận nổi lên thì chúng sanh lập 
tức tạo nghiệp, và do đó mà muôn ngàn chướng ngại lập tức hiện ra, 
ngăn che Thánh đạo, lấp mờ Phật tánh. Cho nên nói “Nhứt niệm sân 
tâm khởi, bá vạn chướng môn khai,` nghĩa là chỉ vì một niệm giận tức 
mà phải lãnh chịu bao nhiêu chướng nạn.” Hành giả nên luôn nhớ rằng 
sân hận là nguyên nhân chính của khổ đau và địa ngục. Có nhiều điều 
kiện dẫn đến sân hận. Theo Hòa Thượng Narada trong Đức Phật và 
Phật Pháp, có hai điều kiện cần thiết để thành lập nghiệp sân hận: Thứ 
nhất là có một người khác. Thứ nhì là có một tư tưởng muốn tạo phiền 
não cho người đó. Tánh của tâm sở sân hận nầy là ghét hay không ưa 
những cảnh trái nghịch. Nghiệp dụng của nó là tự bành trướng và đốt 
cháy thân tâm của chính nó. Sân hận là một trong tam độc, hay một 
trong ba ngọn lửa đang đốt cháy tâm. Sân hận là nhiên liệu đốt cháy 
cả rừng công đức của kẻ tu hành. Người tu phải luôn chế ngự sân hận 
và phát triển lòng từ bi trong tâm. Theo tâm lý học Phật giáo, yếu tố 
tâm thức về sân hận luôn nối kết với kinh nghiệm khổ đau. Người ta có 
thể tham và lạc cùng một lúc, nhưng không thể nào vừa sân hận mà lại 
vừa vui vẻ cùng một lúc được. Bất kỳ ai vun xới oán ghét, sân hận, 
giận dữ, tính ác nuôi dưỡng sự trả thù hay bảo tổn lòng căm giận đều 
bị trói buộc vào kinh nghiệm khổ đau như thế, vì người ấy đã chấp 
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chặt vào một nguồn cội rất mạnh của khổ đau. Những ai gieo hận thù 
cho người khác như giết chóc hay hành hạ hay cắt xéo thân thể, có thể 
sẽ tái sanh vào những cảnh giới nơi mà họ phải cảm thọ những kinh 
nghiệm cực kỳ đau đớn, nhức nhối, khắc nghiệt. Chỉ trong những hoàn 
cảnh như thế họ mới có thể kinh nghiệm những nỗi khốn khổ mà do sự 
bất thiện của chính họ, họ đã tự đem đến cho chính họ. Sự sân hận đốt 
cháy trong lòng chúng sanh, gây nên biết bao cảnh trái ý và thù nghịch 
cho người khác. Người sân hận nói năng thô bỉ không có chút từ bị, tạo 
nên không biết bao nhiêu là khổ não. Trong Tam Độc, mỗi thứ có một 
ác tính độc đáo khác nhau; tuy nhiên, sân hận có một tướng trạng vô 
cùng thô bạo, nó là kẻ thù phá hoại đường tu cũng như công hạnh của 
người tu Phật mạnh mẽ nhất. Lý do là khi một niệm sân hận đã sanh 
khởi trong tâm thì liền theo đó có muôn ngàn thứ chướng ngại khác lập 
tức hiện ra, ngăn trở con đường tu đạo, công hạnh cũng như sự tiến tu 
của người học đạo. Chính vì thế mà cổ đức có dạy rằng: “Nhứt niệm 
sân tâm khởi, bá vạn chướng môn khai.” (có nghĩa là khi một niệm oán 
thù vừa chớm khởi, thì có ngàn muôn cửa chướng khai mở). Thí dụ như 
đang lúc ngồi thiển, bỗng chợt nhớ đến người kia bạc ác, xấu xa, gây 
cho ta nhiều điều cay đắng xưa nay. Do nghĩ nhớ như thế nên tâm ta 
chẳng những không yên, mà còn sanh ra các sự buồn giận, bức rức. 
Thân tuy ngồi yên đó mà lòng dẫy đầy phiển não sân hận. Thậm chí 
có người không thể tiếp tục tọa thiển được nữa, cũng như không thể 
tiếp tục làm những gì họ đang làm vì tâm họ bị tràn ngập bởi phiển 
não. Lại có người bực tức đến quên ăn bỏ ngủ, nhiều khi muốn làm gì 
cho kẻ kia phải chết liền tức khắc mới hả dạ. Qua đó mới biết cái tâm 
sân hận nó luôn dày xéo tâm can và phá hoại con đường tu tập của 
người tu như thế nào. Chính vì thấy như thế mà Đức Phật đã dạy cách 
đối trị sân hận trong Kinh Pháp Hoa như sau: “Lấy đại từ bi làm nhà, 
lấy nhẫn nhục làm áo giáp, lấy tất cả pháp không làm tòa ngồi.” 
Chúng ta phải nên nghĩ rằng khi ta khởi tâm giận hờn phiền não là 
trước tiên tự ta làm khổ ta. Chính ngọn lửa sân hận ấy bên trong thì 
thiêu đốt nội tâm, còn bên ngoài thì nó khiến thân ta ngồi đứng chẳng 
yên, than dài, thở vắn. Như thế ấy, chẳng những chúng ta không cải 
hóa được kẻ thù, mà còn không đem lại chút nào an vui lợi lạc cho 
chính mình. Khi sân hận nổi lên phải niệm tâm từ. Khi tâm nóng giận 
nổi lên chúng ta phải quân bình chúng bằng cách khai triển tâm từ. 
Nếu có ai làm điều xấu đối với chúng ta hay giận chúng ta, chúng ta 
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cũng đừng nóng giận. Nếu sân hận nổi lên, chúng ta càng mê muội và 
tối tăm hơn người đó nữa. Hãy sáng suốt giữ tâm từ ái và thương người 
đó vì họ đang đau khổ. Hãy làm cho tâm tràn đầy tình thương, xem 
người đang giận dỗi mình như anh, chị, em thân yêu của mình. Lúc bấy 
giờ chúng ta hãy chú tâm vào cẩm giác từ ái, và lấy sự từ ái làm để 
mục thiển định. Trải lòng từ đến tất cả chúng sanh trên thế gian nầy. 
Chỉ có lòng từ ái mới thắng được sự sân hận mà thôi. Cũng theo Hòa 
Thượng Narada trong Đức Phật và Phật Pháp, đây là những hậu quả tất 
yếu của sự sân hận bao gồm thân hình xấu xa, cơ thể bệnh hoạn, và 
bẩm tánh khó thương. Muốn sám hối tâm sân hận trước nhất chúng ta 
nên sám hôi ý nghiệp. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng tất cả 
năm thức từ nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, sở dĩ gây nên vô số tội lỗi là do ở 
nơi ý thức. Ý thức nầy cũng ví như mệnh lệnh của vua ban xuống quần 
thần. Mắt ưa ngắm bậy, tai ham nghe âm thanh du dương, mũi ưa ngửi 
mùi hương hoa, son phấn, lưỡi ưa phát ngôn tà vạy, thân ưa thích sự 
xúc chạm mịn màng. Tất cả tội nghiệp gây ra từ năm thức nầy đều do 
chủ nhân ông là tâm hay ý thức mà phát sanh ra. Cuối cùng phải bị 
đọa vào tam đồ ác đạo, chịu vô lượng thống khổ nơi địa ngục, nøa quỷ, 
súc sanh. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Phòng ý như phòng 
thành, giữ tâm như giữ gìn tròng con mắt. Giặc cướp công đức, một đời 
hay nhiều đời, không gì hơn ý.” Nay muốn sám hối ý nghiệp, trước hết 
phải nghĩ rằng ba nghiệp tham sân si (see Tam Độc) của ý là mầm 
mống gây tạo nên vô lượng nghiệp tội, là màng vô minh che mất trí 
huệ, là phiền não bao phủ chơn tâm. Thật là đáng sợ. Phật tử chơn 
thuần phải đem hết tâm ý sám hối ăn năn, thể không tái phạm. Trong 
Kinh Trung Bộ, đức Phật dạy về chấp nhận hay không chấp nhận phẫn 
nộ và không hoan hỷ. “Phẫn nộ và không hoan hỷ, Bà la môn 
Akkosaka Bharadvaja đi đến Thế Tôn, sau khi đến y nói những lời 
không tốt đẹp, ác ngữ, phỉ báng và nhiếc mắng Thế Tôn. Được nghe 
nói như vậy, Thế Tôn nói với Bà la môn Akkosaka Bharadvaja: “Này 
Bà la môn, ông nghĩ thế nào? Các thân hữu bà con huyết thống, các 
khách có đến viếng thăm ông không? Bà la môn Akkosaka Bharadvaja 
trả lời: “Thỉnh thoảng các thân hữu bà con huyết thống, các khách có 
đến viếng. Đức Phật bảo: “Này Bà la môn, ông nghĩ thế nào? Ông có 
sửa soạn cho họ các món ăn loại cứng, loại mềm và các đồ nếm 
không?” Bà la môn Akkasoka trả lời: “Thỉnh thoảng có sửa soạn cho 
họ các món ăn loại cứng, loại mềm và các loại đồ nếm.” Đức Phật hỏi 
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tiếp: “Nhưng này Bà la môn, nếu họ không nhận, thời các món ăn ấy 
sẽ về ai?” Bà la môn Akkasoka đáp: “Nếu họ không nhận, thời các 
món ăn ấy sẽ về lại chúng tôi.” Đức Phật nói tiếp: “Cũng vậy, này Bà 
la môn, nếu ông phỉ báng chúng tôi là người không phỉ báng lại, mắng 
nhiếc chúng tôi là người không mắng nhiếc lại, xỉ vả chúng tôi là 
người không xỉ vả lại, chúng tôi không thâu nhận sự việc ấy từ ông, 
thời này Bà la môn, sự việc ấy lại về ông. Này Bà la môn, ai phỉ báng 
lại khi bị phỉ báng, nhiếc mắng lại khi bị nhiếc mắng, xỉ vả lại khi bị xỉ 
vả, thời như vậy, này Bà la môn, người ấy được xem là hưởng thọ, đã 
san sẻ với ông. Còn chúng tôi không cùng hưởng thọ sự việc ấy với 
ông, không cùng san sẻ sự việc ấy với ông, thời này Bà la môn, tất cả 
sự việc ấy lại về với ông và tất cả sự việc ấy chỉ về lại với ông mà 
thôi.” Đức Phật thường luôn nhắc nhở chúng đệ tử rằng: “Hận thù 
không thể chấm dứt bằng hận thù, chỉ có tình thương mới chấm dứt 
được hận thù mà thôi.” Ngài cũng nhắc tiếp: “Càng gặp nhiều oan trái, 
Như Lai càng hành thiện vì Như Lai chỉ lấy ân trả oán mà thôi.” Có 
người tin rằng “lấy ân trả oán” là việc làm không thực tế và họ tin 
rằng “đao kiếm phải được trả bằng đao kiếm.” Vâng, “lấy đao kiếm 
trả đao kiếm” quả là dễ nghĩ và dễ làm, nhưng rất có thể làm như vậy 
chúng ta sẽ bị sa lây trong khó khăn trắc trở. Thật là khó khăn khi 
phải lấy ân trả oán. Thật là khó khăn khi phải mỉm cười với kẻ vừa 
mới vung tay đánh mình, nhưng người con Phật phải lắng nghe lời Phật 
dạy, phải lấy ân trả oán trong mọi thời, mọi lúc, mọi hoàn cảnh. Đức 
Phật dạy: “Giặc cướp công đức, không gì hơn sân hận. Vì khi tâm sân 
hận nổi lên thì chúng sanh lập tức tạo nghiệp, và do đó mà muôn ngàn 
chướng ngại lập tức hiện ra, ngăn che Thánh đạo, lấp mờ Phật tánh. 
Cho nên nói “Nhứt niệm sân tâm khởi, bá vạn chướng môn khai,` nghĩa 
là chỉ vì một niệm giận tức mà phải lãnh chịu bao nhiêu chướng nạn.” 
Trong Kinh Pháp Cú, đức Phật day: “Người kia lăng mạ tôi, đánh đập 
tôi, phá hại tôi, và cướp đoạt của tôi.” Ai còn ôm ấp tâm niệm ấy, thì 
sự oán hận không thể nào dứt hết (3). “Người kia lăng mạ tôi, đánh 
đập tôi, phá hại tôi, và cướp đọat của tôi.” Ai bỏ được tâm niệm ấy, thì 
sự oán giận tự nhiên san bằng (4). Ở thế gian nầy, chẳng phải hận thù 
trừ được hận thù, chỉ có từ bi mới trừ được hận thù. Đó là định luật của 
ngàn xưa (5). Xả bỏ lòng giận dữ, trừ diệt tánh kiêu căng, giải thoát 
mọi ràng buộc, không chấp trước danh sắc; người không có một vật chi 
ấy, sự khổ chẳng còn theo dõi được (221). Người nào ngăn được cơn 


347 


giận dữ nổi lên như dừng được chiếc xe đang chạy mạnh, mới là kẻ 
chế ngự giỏi, ngoài ra chỉ là kẻ cầm cương hờ mà thôi (222). Lấy từ bi 
thắng nóng giận, lấy hiển lành thắng hung dữ, lấy bố thí thắng xan 
tham, lấy chơn thật thắng ngoa ngụy (223). Nói chân thật, không giận 
hờn, đích thân bố thí cho người đến xin. Đó là ba việc lành đưa người 
đến cõi chư Thiên (224). Gìn giữ thân đừng nóng giận, điều phục thân 
hành động, xa lìa thân làm ác, dùng thân tu hạnh lành (231). Gìn giữ 
lời nói đừng nóng giận, điều phục lời nói chánh chơn, xa ha lời nói thô 
ác, dùng lời nói tu hành (232). Gìn giữ ý đừng nóng giận, điều phục ý 
tỉnh thuần, xa ha ý hung ác, dùng ý để tu chân (233). Thứ ba là Vô 
Minh: Vô minh là cái tâm ám độn, không chiếu rọi được rõ ràng sự lý 
của các pháp. Vì si mê mà người ta không thấy được cái nhìn như thị, 
không thể phân biệt đúng sai. Ngu si làm cho người ta mù quáng về 
chấp ngã, chấp pháp là những thứ vô thường, luôn thay đổi và hoại 
diệt. Có nhiều cách giải thích khác nhau về vô minh. Theo Phật giáo, 
vô minh là nguyên nhân chính của sự không giác ngộ của chúng ta. Vô 
minh chỉ là giả tướng nên nó chịu ảnh hưởng của sanh, diệt, tăng, 
giảm, uế, tịnh, vân vân. Vô minh chính là nguyên nhân của, sanh, lão, 
lo âu, sầu muộn, khổ sở, bệnh hoạn, và chết chóc. Vô minh hay si mê, 
một trong ba ngọn lửa cần phải dập tắt trước khi bước chân vào Niết 
bàn. Nó cũng là trạng thái sai lầm của tâm làm khởi dậy sự tin tưởng 
về bản ngã. Vô minh là nhìn mọi sự mọi vật không đúng như thật. 
Không hiểu sự thật về cuộc đời. Chừng nào mà chúng ta không phát 
triển tâm mình để đạt được trí tuệ chừng đó chúng ta vẫn vô minh về 
bản chất đúng của sự vật. Theo Phật giáo, vô minh có nghĩa là coi cái 
ngã hay cái ta là thật. Có khi Vô minh có nghĩa là ảo tưởng. Nghĩa là 
bóng tối hoàn toàn không có ánh chiếu sáng. Vô minh là lầm cái 
dường như với cái thật là, hay hiện tượng ảo tưởng mà cho là thực tại. 
Vì si mê mà người ta không thấy được cái nhìn như thị, không thể phân 
biệt đúng sai. Ngu si làm cho người ta mù quáng về chấp ngã, chấp 
pháp là những thứ vô thường, luôn thay đổi và hoại diệt. Khi giận dữ 
đã khởi lên thì con người sẽ không còn gì ngoài “si mê.” Để triệt tiêu 
s¡ mê bạn nên thiển quán “nhân duyên.” Theo Tương Ưng Bộ Kinh, 
Phẩm Tầm Cầu, vô minh không biết gì đến con đường thoát khổ là một 
trong ba lậu hoặc nuôi dưỡng dòng sanh tử luân hồi. Hai lậu hoặc kia 
là dục lậu hoặc hay tất cả phiển não trong dục giới, ngoại trừ vô minh, 
và hữu lậu hoặc hay tất cả phiển não trong sắc giới và vô sắc giới 
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ngoại trừ vô minh. Tất cả những vấn để khó khăn của chúng ta đều bắt 
nguồn từ vô minh và mê hoặc. Vô minh là bợn nhơ đứng hàng đầu. 
Tham lam, sân hận, ngã mạn và rất nhiều bợn nhơ khác cùng phát sanh 
chung với vô minh. Giải pháp phải nằm trong những vấn đề ấy, và do 
đó, chúng ta không nên tách rời, chạy đi tìm ở đâu ngoài vấn để. Phân 
tách và nghiên cứu cho tận tường chúng ta sẽ thấy rằng tất cả những 
vấn để ấy đều là những vấn đề của kiếp nhân sinh, của con người, vậy 
thì chúng ta không nên đổ trách nhiệm cho ai khác hơn là con người. 
Những vấn đề thật sự chủ chúng ta phải được và chỉ được giải quyết 
bằng cách dứt bỏ những ảo kiến và những khái niệm sai lầm, và thu 
xếp nếp sống của chúng ta vào khuôn khổ điều hòa đồng nhịp với thực 
tại. Và điều này chỉ có thể thực hiện được qua thiền hành mà thôi. 
Trong Kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: Người ngu suốt đời gần gũi người 
trí vẫn chẳng hiểu gì Chánh pháp, ví như cái muỗng múc canh luôn mà 
chẳng bao giờ biết được mùi vị của canh (64). Kẻ phàm phu không 
giác ngộ nên đi chung với cừu địch một đường. Cũng thế, những người 
tạo ác nghiệp nhất định phải cùng ác nghiệp đi đến khổ báo (66). Khi 
ác nghiệp chưa thành thục, người ngu tưởng như đường mật, nhưng khi 
ác nghiệp đã thành thục, họ nhứt định phải chịu khổ đắng cay (69). Từ 
tháng này qua tháng khác, với món ăn bằng đầu ngọn cỏ Cô-sa (cổ 
thơm), người ngu có thể lấy để nuôi sống, nhưng việc làm ấy không có 
giá trị bằng một phần mười sáu của người tư duy Chánh pháp (70). Kẻ 
ngu xuẫn thường hay muốn danh tiếng mà mình không xứng: chỗ ngồi 
cao trong Tăng chúng, oai quyền trong Tăng lữ, danh vọng giữa các gia 
tộc khác (73). 

Để chế ngự những tư duy tham lam, sân hận, si mê, ganh ty và 
những tư duy xấu ác khác mà con người phải chịu, chúng ta cần phải 
có nghị lực, siêng năng tính tấn và tỉnh giác. Khi thoát khỏi những 
vướng bận của cuộc sống phố thị hoặc những lo toan vướng bận khác 
của cuộc đời, chúng ta không đến nỗi bị quyến rũ để đánh mất mình, 
nhưng khi hòa nhập vào nhịp sống xã hội, đó là lúc mà chúng ta cần 
phải tinh tấn để chặn đứng những sai sót, lầm lẫn của mình. Thiền định 
là sự trợ lực lớn lao giúp chúng ta điểm tĩnh khi đối diện với những tư 
duy xấu nầy. Người mê với bậc giác ngộ chỉ có hai điểm sai biệt: tịnh 
là chư Phật, nhiễm là chúng sanh. Chư Phật do thuận theo tịnh tâm nên 
giác ngộ, đủ thần thông trí huệ; chúng sanh bởi tùy nơi trần nhiễm nên 
mê hoặc, bị luân hồi sanh tử. Tu Tịnh Độ là đi sâu vào Niệm Phật Tam 
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Muội để giác ngộ bản tâm, chứng lên quả vị Phật. Vậy trong niệm 
Phật, nếu thấy bất cứ một vọng niệm vọng động nào khác nổi lên, liền 
phải trừ ngay và trở về tịnh tâm. Đây là cách dùng tâm thiển định để 
đối trị. Nghiệp tham sân si biểu hiện dưới nhiều hình thức, không thể 
tả xiết! Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Niệm Phật Thập 
Yếu, có bốn cách đối trị tham sân si. Tùy theo trường hợp, hành giả có 
thể dùng một trong bốn cách nầy để đối trị tham sân si. Cách thứ nhất 
là “Dùng Tâm Đối trị”: Người mê với bậc giác ngộ chỉ có hai điểm sai 
biệt: tịnh là chư Phật, nhiễm là chúng sanh. Chư Phật do thuận theo 
tịnh tâm nên giác ngộ, đủ thần thông trí huệ; chúng sanh bởi tùy nơi 
trần nhiễm nên mê hoặc, bị luân hồi sanh tử. Tu Tịnh Độ là đi sâu vào 
Niệm Phật Tam Muội để giác ngộ bản tâm, chứng lên quả vị Phật. 
Vậy trong niệm Phật, nếu thấy bất cứ một vọng niệm vọng động nào 
khác nổi lên, liền phải trừ ngay và trở về tịnh tâm. Đây là cách dùng 
tâm để đối trị. Cách thứ nhì là “Dùng Lý Đối Trị”: Nếu khi vọng niệm 
khởi lên, dùng tâm ngăn trừ không nổi, phải chuyển sang giai đoạn hai 
là dùng đến quán lý. Chẳng hạn như khi tâm tham nhiễm nổi lên, quán 
lý bất tịnh, khổ, vô thường, vô ngã. Tâm giận hờn phát khởi, quán lý 
từ, bi, hỷ, xả, nhẫn nhục, nhu hòa, các pháp đều không. Cách thứ ba là 
“Dùng Sự Đối Trị”: Những kẻ nặng nghiệp, dùng lý đối trị không 
kham, tất phải dùng sự, nghĩa là dùng đến hình thức. Thí dụ, người 
tánh dễ sân si, biết rõ nghiệp mình, khi phát nóng bực hay sắp muốn 
tranh cãi, họ liền bỏ đi và uống từ một ly nước lạnh để dẫn cơn giận 
xuống. Hoặc như kẻ nặng nghiệp ái, dùng lý trí ngăn không nổi, họ lựa 
cách gần bậc trưởng thượng, làm Phật sự nhiều, hoặc đi xa ra để quên 
lãng lần tâm nhớ thương, như câu châm ngôn “xa mặt cách lòng.” Bởi 
tâm chúng sanh y theo cảnh, cảnh đã vắng tức tâm mất chỗ nương, lần 
lần sẽ phai nhạt. Cách thứ tư là “Dùng Sám Tụng Đối Trị”: Ngoài ba 
cách trên từ tế đến thô, còn có phương pháp thứ tư là dùng sám hối trì 
tụng để đối trị. Sự sám hối, niệm Phật, trì chú hoặc tụng kinh, mà giữ 
cho đều đều, có năng lực diệt tội nghiệp sanh phước huệ. Vì thế thuở 
xưa có nhiều vị trước khi thọ giới hay sắp làm Phật sự lớn, thường phát 
nguyện tụng mấy muôn biến chú Đại Bi, hoặc một tạng kinh Kim 
Cang Bát Nhã. Thuở xưa, các cư sĩ khi họp lại Niệm Phật Đường để 
kiết thất, nếu ai nghiệp nặng niệm Phật không thanh tịnh, hay quán 
Phật không được rõ ràng, vị Pháp sư chủ thất thường bảo phải lạy 
hương sám. Đây là cách đốt một cây hương dài, rồi thành kính đảnh lễ 
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hồng danh Phật sám hối, cho đến khi nào cây hương tàn mới thôi. Có 
vị suốt trong thời kỳ kiết thất bảy ngày hoặc hai mươi mốt ngày, toàn 
là lạy hương sám. 


Three Poisons 0ƒ Greed, Anger, and lgnorance 
Are Good Substances Paving the Path 
Leading to Bữth-Death & Rebith 


According to Buddhist teachings, three polisons of greed, anger and 
Ipnorance are good subsfances that pave the path leading to birth-death 
and rebrrth. In order to escape from the path of birth-death and rebirth, 
practitioners should always deligently cultivate to refrain from greed, 
anger, and other evil thoughts. Poison 1s also called Defilement or 
Hindrances. These poisons are sources of all passions and delusions. 
The fundamental evils inherent in life which give rise to human 
suffering. The three poIisons are regarded as the sources of all 1llusions 
and earthly desires. They pollute people”s lives. Men worry about 
many things. Broadly speaking, there are 84,000 worrles. But after 
analysis, we can say there are only 10 serious ones including the three 
evil roots of greed, hatred, and delusion. Three Polsons or three 
sources of all passions and delusions. The fundamenral evils inherent in 
life which give rise to human suffering. The three poIsons are regarded 
as the sources of all 1llusions and earthly desires. They pollute people”s 
lives. Men worry about many things. Broadly speaking, there are 
84,000 worries. But after analysis, we can say there are only 10 serious 
ones Including the three evil roots of greed, hatred, and delusion. 
Buddhist practitioners should always remember that the three poIsons 
of greed, hatred and ignorance do not only cause our afflictions, but 
also prevent us from tasting the pure and cool flavor of emancipation 
(Iiberation). The defilements we call lust or greed, anger and delusion, 
are Just outward names and appearances, Just as we call a house 
beautiful, ugly, big, small, etc. These are only appearances of things. If 
we want a big house, we call this one small. We creates such concepts 
because of our craving. Craving causes us to discriminate, while the 
truth 1s merely what 1s. Look at It this way. Are you a person? Yes. This 
1s the appearance of things. But you are really only a combination of 
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elements or a group of changing aggregates. If the mind 1s free 1t does 
not discriminate. No bịg and small, no you and me, nothing. We say 
“anatta” or “not self”, but really, in the end, there 1s neither “atta` nor 
“anatta`. The first poison 1s Greed: I( 1s a selfish desire for more than 
we need or deserve, such as food, house, car, wealth, honors, etc. Eyes 
are longing for viewing beautiful forms without any satisfaction, ears 
are longing for melodious sounds, nose 1s longing for Ífragrance, tongue 
1s longing for delicate tastes, body 1s longing for soothing touches, and 
mind 1s longing for varlous emotions of love and hate from self and 
others. Human beings” greediness 1s like a barrel without bottom. Ït 1s 
Just as the great ocean obtaining confinuously the water from hundreds 
and thousands of large and small rivers and lakes everyday. In this 
Dharma Ending Age, sentilent beings, especially human beings use 
every method to manipulate and harm one another. Sentilent beings” 
lives, especially, those of human beings” are already filled with pain 
and sufferings, now there are even more pain and sufferings. Through 
tricks, expedients, and manipulatons we try to reach our goal 
1rrespective of whatever happens to others. Greed 1s a powerful mental 
force that drives people to fight, kill, cheat, lie and perform varlous 
forms of unwholesome deeds. Greed 1s the first of the three poisons. 
Coveting others” possessions 1s when we plan how to procure 
something belonging to another person. While coveting 1s a menfal 
action no one else can see, it can lead us to flatter, bribe, cheat or steal 
from others to obtain what we desire. Greed, the first unwholesome 
root, covers all degrees of selfish desire, longing, attachment, and 
clinging. Its characteristic 1s ørasping an obJect. Its function 1s sticking, 
as meat sticks to a hot pan. It 1s manifested as not giving up. Its 
proXImate cause 1s seeing enJoyment In things that lead to bondage. 
What do we usually greed? We usually greed for wealth, sex, fame, 
food, sleep or greed for forms, sounds, smells, tastes, and objJects of 
touch. According to Most Venerable in The Buddha and His Teachings, 
there are three conditions that are necessary to complete the evil of 
covefousness: FEirst, another's possession. Second, adverting to 1t, 
thinking “would this be minel” Third, to actually take another”s 
pOssession without permission. Devout Buddhists should always 
remember that craving (greed, affection, or desire) means desire for 
and love of the things of this life. Most people define happiness as the 
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satisfaction of all desires. The desires are boundless, but our ability to 
realize them 1s not, and unfulfilled desires always create suffering. 
When desires are only partially fulilled, we have a tendency to 
confinue to pursue until a complete fulfillment 1s achieved. Thus, we 
create even more suffering for us and for others. We can only realize 
the true happiness and a peaceful state of mind when our desires are 
few. This 1s one of the great steps towards the shore of liberation. The 
Buddha taught: “Greed and desire are the cause of all unhappiness or 
suffering. Everything sooner or later must change, so do not become 
attached to anything. Instead devote yourself to clearing your mind and 
finding the truth, lasting happiness.” Knowing how to feel satisfiied with 
Íew possessions help us destroy greed and desire. This means being 
confent with material conditions that allow us to be healthy and strong 
enouph to cultivate. This 1s an effective way to cut through the net of 
passlons and desires, aftain a peaceful state of mind and have more 
time to help others. For Buddhist cultivators, øreed should be balanced 
by contemplation of loathsomeness. Attachment to bodily form 1s one 
extreme, and one should keep the opposite in mind. Examine the body 
as a corpse and see the process of decay, or think of the parts of the 
body, such as lungs, spleen, fat, feces, and so forth. Remembering 
these and visualizing the loathsome aspects of the body wIll free us 
Irom greed. The second poison ¡is gnger: Anger 1s one of the three 
polsons In Buddhism (greed, anger and Ignorance). Anger Is an 
emotional response to something that 1s Inappropriate or unJust. lÝ one 
does not obtain what one 1s greedy can lead to anger. Anger 1s an 
emotion 1nvolved in self-protection. However, according to Buddhist 
doctrines, anger manifests Ifself in a very crude manner, destroying the 
practitioner In a most effective way. The Buddha makes It very clear 
that with a heart filled with hatred and animosity, a man cannot 
understand and speak well. A man who nurtures displeasure and 
animosity cannot appease his hatred. Only with a mind delighted in 
harmlessness and with loving kindness towards all creatures In him 
hatred cannot be found. Thus, according to the Buddhaˆs teachings in 
the Dharmapada Sutra, to subdue anger and resentment, we must 
develop a compassionate mind by meditating on loving kindness, pIty 
and compassion. According to Buddhism, the basis oŸ anger 1s usually 
fear for when we get angry we feel we are not afraid any more, 
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however, this 1s only a blind power. The energy of anger, 1Ý If's not so 
destructive, 1t may not be of any constructive. In fact, extreme anger 
could eventually lead us even to taking our own life. Thus the Buddha 
taught: “When you are angry at someone, let step back and try to think 
about some of the positive qualitiles of that person. To be able to do 
this, your anger would be reduced by 1s own.” It 1s a fire that burns In 
all human beIngs, causing a feeling of displeasure or hostility toward 
others. Angry people speak and act coarsely or pitiless, creating all 
kinds of sufferings. Of the three great poisons of Greed, Hatred and 
lgnorance, each has 1fs own unique evil characteristic. However, of 
these poIsons, hatred 1s unimaginably desfructive and ¡is the most 
powerful enemy of oneˆs cultivated path and wholesome conducts. The 
reason 1s that once hatred arises from within the mind, thousands of 
karmic obstructions will follow to appear immediately, impeding the 
practitioner from making progress on the cultivated path and learning 
of the philosophy of Buddhism. Therefore, the ancient virtuous beings 
taught: “One vindictive thought just barely surfaced, ten thousands 
doors of obstructions are all open.” Supposing while you were 
practicing meditation, and your mind suddenly drifted to a person who 
has often Insulted and mistreated you with bitter words. Because of 
these thoughts, you begin to feel sad, angry, and unable to mainfain 
peace of mind; thus, even though your body 1s sitting there quietly, 
your mind 1s filled with afflictions and hatred. Some may øo so far as 
leaving their seat, stopping meditation, abandoning whatever they are 
doinng, and getting completely caught up im ther afflictions. 
Furthermore, there are those who get so angry and so depressed to the 
poInt where they can”t eat and sleep; for their satisfaction, sometimes 
they wish their wicked friend to die right before their eyes. Through 
these, we know that hatred 1s capable of trampling the heart and mind, 
destroying people”s cultivated path, and preventing everyone from 
practicing wholesome deeds. Thus the Buddha taught the way to tame 
hatred In the Lotus Sutra as follows: “Use great compasslon as a home, 
use peace and tolerance as the armor, use all the Dharma of Emptiness 
as the sitting throne.” We should think that when we have hatred and 
afflictions, the first thing that we should be aware of 1s we are bringing 
miserles on ourselves. The fire of hatred and afflictions Internally 
burns at our soul, and externally Iinfluences our bodies, standing and 
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sitting restlessÌy, cryIng, moaning, screaming, etc. In this way, not onÌy 
are we unable to change and tame the enemy, but also unable to gain 
any peace and happiness for ourselves. Anger, ire, wrath, resentmert, 
one of the six fundamental klesas. Anger happens when one represses 
the emotional feelings deep Inside. This 1s one of the three poIisons 1n 
Buddhism (greed, anger, Ignorance). One of the three fires which burn 
1n the mind until allowed to die for fuelling. Anger manifests 1tself in a 
very crude manner, destroying the practitioner in a most effective way. 
To subdue anger and resentment, we must develop a compassionate 
mind. According to Buddhist psychology, the menfal factor of aversion 
1s always linked to the experience of pain. One may be greedy and 
happy, but never angry and happy at the same time. Anyone who 
cultures hatred, anger, malice, nurses revenge or keeps alive a grudge 
1s bound to experlence much suffering for he has laid hold a very 
potent source of it. Those who exercise their hatred on others as In 
kiling, torturing or maiming may expect birth In a sfate, compared In 
the scriptural simile to a piffull of glowing situations, where they will 
experience feelings which are exclusively painful, sharp, severe. Only 
1n such an environment wIll they be able to experlence all the misery 
which they, by ther own cruelty to others, have brought upon 
themselves. The Buddha taught: “Bandits who steal merifs are of no 
comparison to hatred and anger. Because when hatred and anger arIse, 
inevifable innumerable karma will be created. Immediately thereafter, 
hundreds and thousands of obstructions wIll appear, masking the proper 
teachings of enlightenment, burying and dinming the Buddha Nature. 
Therefore, a thought of hatred and anger had Just barely risen, ten 
thousands of karmic doors wIll open Iimmediately. It 1s to say with Just 
one thought of hatred, one must endure all such obstructions and 
obstacles.” Practiioners should always remember that the anger or 
dosa 1s the root of suffering and the rebirth in hell. There are many 
conditions that lead to anger. According to Most Venerable Narada in 
The Buddha and His Teaching, there are two conditions that are 
necessary to complete the evil of 1ll-will: First, there 1s another person. 
Second, there exisfs a thought of doing harm to that person. Anger, the 
second unwholesome root, comprises all kinds and degrees of aversion, 
1ll-wIll, anger, 1rritation, annoyance, and animosity. Its characferIstIC 1s 
ferosity. Its function 1s to spread, or burn up I1fs own support, 1.e. the 
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mind and body In which 1t arises. lt 1s manifested as persecuting, and 1ts 
proXimate cause 1s a øround for annoyance. Anger 1s one of the three 
fires which burn In the mind until allowed to die for fuelling. Anger 
manifesfs 1tself in a very crude manner, destroying the practitioner 1n a 
most effective way. To subdue anger and resentment, we must develop 
a compasslonate mind. According to Buddhist psychology, the menfal 
factor of aversion 1s always linked to the experlence of pain. One may 
be greedy and happy, but never angry and happy at the same time. 
Anyone who cultures hatred, anger, malice, nurses revenge or keeps 
alive a grudge 1s bound to experlence much suffering for he has laid 
hold a very potent source of it. Those who exercise their hatred on 
others as In killing, torturing or maiming may expect bĩrth in a sfate, 
compared In the scriptural simile to a pifull of glowing situations, 
where they wIill experience feelings which are exclusively paInful, 
sharp, and severe. Only In such an environment will they be able to 
experience all the misery which they, by their own cruelty to others, 
have brought upon themselves. It 1s a fire that burns In all human 
beiIngs, causing a feeling of displeasure or hostility toward others. 
Angry people speak and act coarsely or pitiless, creating all kinds of 
sufferings. Of the three great poisons of Greed, Hatred and Ignorance, 
each has I1fts own unique evil characteristic. However, of these poIsons, 
hatred 1s unimaginably destrucfive and 1s the most powerful enemy of 
one”s cultivated path and wholesome conducts. The reason 1s that once 
hatred arises from within the mind, thousands of karmic obstructlons 
wIll follow to appear Iimmediately, impeding the practitioner from 
making progress on the cultivated path and learning of the philosophy 
of Buddhism. Therefore, the anclent virtuous beings taught: “One 
vindictive thought Just barely surfaced, ten thousands doors of 
obstructions are all open.” Supposing while you were practicing 
mediftation, and your mind suddenly drifted to a person who has often 
insulted and mistreated you with bitter words. Because of these 
thoughts, you begin to feel sad, angry, and unable to maintain peace of 
mind; thus, even though your body 1s sitting there quietly, your mind 1s 
filed with afflictions and hatred. Some may go so far as leaving theIr 
seat, sfopping meditation, abandoning whatever they are doing, and 
getting completely caupht up in therr afflictions. Furthermore, there are 
those who get so angry and so depressed to the point where they can't 
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eat and sleep; for their satisfaction, sometimes they wish their wicked 
friend to die ripht before their eyes. Through these, we know that 
hatred 1s capable of trampling the heart and mind, destroying people”s 
cultivated path, and preventing everyone from practicing wholesome 
deeds. Thus the Buddha taught the way to tame hatred In the Lotus 
Sutra as follows: “Use great compassion as a home, use peace and 
tolerance as the armor, use all the Dharma of Emptiness as the sitting 
throne.” We should think that when we have hatred and afflictions, the 
first thing that we should be aware of is we are bringing miseries on 
ourselves. The fire of hatred and afflictions internally burns at our soul, 
and externally Iinfluences our bodies, standing and sitting restlessly, 
cryIing, moaning, screaming, etc. In this way, not only are we unable to 
change and tame the enemy, but also unable to gain any peace and 
happIness for ourselves. When angry states of mind arise strongly, 
balance them by developing feelings of loving-kindness. lÝ someone 
does something bad or gets angry, do not get angry ourselves. If we do, 
we are being more Ignorant than they. Be wise. Keep compassion 1n 
mind, for that person 1s suffering. FIl our mind with loving-kindness as 
1f he was a dear brother. Concentrate on the feeling of loving-kindness 
as a meditation subJect. Spread 1t to all beings In the world. Only 
through loving-kindness 1s hatred overcome. Also according to Most 
Venerable Narada in The Buddha and His Teachings, these are the 
inevifable consequences of 1ÏI-will include ugliness, manifold diseases, 
and detestable nature. In order to repent the mind of anger one must 
Íirst repent the mind-karma. Sincere Buddhists should always 
remember that the mind consciousness 1s the reason to gIve rIse fO 
1nfimte offenses of the other five conscIousnesses, from SIght, Hearing, 
Scent, Taste, and Touch Consclousnesses. The mind conscIousness 1S 
similar to an order passed down from the King to his magiIstrates and 
chancellors. Eyes take great pleasure in looking and observing 
unwholesome things, ears take great pleasure 1n listening to melodious 
sounds, nose takes great pleasure In smelling aromas and fragrance, 
tongue takes great pleasure In speaking vulgarly and I1rresponsibly as 
well as finding Joy In tasting the varlous delicacies, foods, and wines, 
etc; body takes great pleasure In feeling varIous sensations of warmth, 
coolnes, softness, velvet clothing. Karmic offenses arise from these 
Íive consclousness come from their master, the Mind; the mind 
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conscIousness 1s solely responsible for all their actions. In the end, this 
wIill result in continual drowning in the three evil paths, enduring 
Infinie pains and sufferings In hells, hungry ghosts, and animals. In the 
Dharmapada, the Buddha taught: “Guard one's mind mụuch like 
guarding a castle; protect the mind similar to protecting the eye ball. 
Mind 1s an enemy capable of destroying and eliminating all of the 
virtues and merits one has worked so hard to accumulate during one”s 
©exIstence, or sometimes many lifetimes. To repent the mind-karma, 
sincere Buddhists should think that the three karmas of Greed, Hatred, 
and Ignorance of the mind are the roots and foundatlons of Infinite 
karmIc transgressions. The mind-karma 1s the web of ignorance which 
masks our wIisdom and 1s the affliction and worry that cover our frue 
nature. It should be feared and needs be avoided. Sincere Buddhists 
should use their heart and mind to sincerely confess and repent, be 
remorseful, and vow never again to commit such offenses. In the 
Middle Length Discrouses, the Buddha taught about acceptance or not 
acceptance, anger and displease. Angry and displeased, brahmana 
Akkosaka-bharadvajJa went to the Enlightened One, and there abused 
and reviled the Enlightened One in harsh and rude words. Being thus 
spoken the Enlightened One said to the brahmana: “What do you think 
Brahmana? Do your friends and acquaintances, do your blood relatives 
and guesfs pay a visit to you?” Akkosaka replied: “Yes, sometimes, 
Ífriends and acquaintances, blood relatives and guesfs pay me a vISI.” 
The Buddha said: “What do you think, o brahmana? Do you offer them 
food to chew, to eat and to taste?” Akkosaka replied: “Sometimes, I 
offer them food to chew, to eat and to taste.” The Buddha continued to 
ask: “O brahmana, 1f they do not accept them, to whom these foods 
come back? Brahmana replied: “If they do not accept them, these foods 
come back to us.” The Buddha continued to say: “In the same way, o 
brahmanal You have abused us who do not abuse. You have reviled us 
who do not revile. You have scolded us who do not scold. We do not 
accept them from you, so they are all for you. O brahmana, they are all 
for you. O brahmana, he who abuses back when abused at, who reviles 
back when reviled, who scolds back when scolded, o brahmana, this 1S 
called eating them together and sharing them together. We do not eat 
them with you. We do not share them with you. So they are all for you, 
o brahmanal They are all for you, o brahmana! The Buddha always 
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reminded his disciples: “Hatreds do not cease hatred; by love alone do 
they cease.” The Buddha continued to remind: “The more evil that 
comes to me, the more good wIll radiate from me, for [ always return 
good for evil.” Some people believe that 1s not practical to return 
good for evil and they believe that “return swords for swords.” Yes, 1t”S 
easy to think and to do about “return sword for sword,” but in doing that 
we might get caught in the quagmire of troubles. It's extremely 
difficult by returning good for evil. It”s extremely difficult to smile with 
the person who just raised his hand to beat us, but we are the Buddha”s 
disciples, we must listen to his teaching, we must return øgood for evil at 
all times, in all places and circumstances. The Buddha taught: “Bandits 
who steal merifs are of no comparison to hatred and anger. Because 
when hatred and anger arise, inevitable Iinnumerable karma will be 
created. Immediately thereafter, hundreds and thousands of 
obstuctions wIllÐ appear, masking the proper teachings of 
enlightenment, burying and dimming the Buddha Nature. Therefore, a 
thought of hatred and anger had Just barely risen, ten thousands of 
karmic doors wIll open Iimmediately. Ít 1s to say with Just one thought of 
hatred, one must endure all such obstructions and obstacles.” In the 
Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “He abused me, he beat me, he 
defeated me, he robbed me.” Hatred wIll never leave those who dweTl 
on such thoughts (Dharmapada 3). “He abused me, he hit me, he 
defeated me, he robbed me.” Hatred will leave those who do not 
harbor such thoughts (Dharmapada 4). In this world, hatred never 
destroys (eliminates) hatred, only love does. This 1s an eternal law 
(Dharmapada 5). One should give up anger; one should abandon pride. 
One should overcome all fetters. No suffering befall him who calls 
nothing his own (Dharmapada 221). He who controls his anger which 
arises as a rolling charlot. He 1s a true charloteer. Other people are 
only holding the rein (Dharmapada 222). Conquer anger by love; 
conquer evil by good; conquer stingy by giving; conquer the liar by 
truth (Dharmapada 223). One should speak the truth. One should not be 
angry. One should give when asked to. These are three good deeds that 
help carry men the realm of heaven (Dhammapada 224). One should 
guard against the bodily anger, or physical action, and should control 
the body. One should give up evil conduct of the body. One should be 
of good bodily conduct (Dharmapada 231). One should guard agaInst 
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the anger of the tongue; one should control the tongue. One should g1ve 
up evil conduct In speech. One should be of good conduct 1n speech 
(Dharmapada 232). One should guard against the anger of the mind; 
one should control the mind. One should give up evil conduct of the 
mind. One should practice virtue with the mind (Dharmapada 233). The 
third kind 0ƒ poison 1s tgnorance: lgnorance 1s 1llusion or darkness 
without 1llumination, the Ignorance which mistakes seeming for being, 
or 1llusory phenomena for realities. Due to Ignorance, people do not 
see things as they really are, and cannot distinguish between right and 
wrong. They become blind under the delusion of self, clinging to things 
which are impermanent, changeable, and perishable. There are many 
explanations on Ignorance. According to Buddhism, Ignorance 1s the 
main cause of our non-enlipghtenment. [gnorance os only a false mark, 
So 1f 1s subJect to production, extinction, 1ncrease, decrease, defilemernt, 
purity, and so on. Ignorance 1s the main cause of our bírth, old age, 
Worry, grIef, misery, and sickness, and death. Ilgnorance 1s one of the 
three fires which must be allowed to die out before Nirvana 1s attained. 
It is also the erroneous sfate of mind which arises from belief In self. 
lgnorance 1s not seeing things as they really are. It 1s failing to 
understand the truth about life. As long as we have not develop our 
minds to obtain wisdom, we remain I1gnorant of the tru nature of things. 
According to Buddhism, Ignorance means regarding the self as real. 
Sometimes Ignorance means “Maya” or “IlIusion.” lt means complete 
darkness without 1llumination. The ignorance which mistakes seeming 
for being, or 1llusory phenomena for realities. Due to Ignorance, people 
do not see things as they really are, and cannot distinguish between 
right and wrong. They become blind under the delusion of self, clingIing 
to things which are Iimpermanent, changeable, and perishable. Once 
anger arIses, one has nothing but “ignorance.” In order to eliminate 
“ignorance,” you should meditate on causaliy. According to The 
Connected Discourses of the Buddha, Chapter Esanavaggo (Searches), 
Ipnorance of the way of escape from sufferings, one of the three 
affluences that feed the stream of mortality or transmigration. Other 
two affluences are desire or the taint of sensuality, and materlal or 
phenomenal existence or the taint of existence. AII of our 
psychological problems are rooted In Ignorance, in delusion. Ignorance 
1s the crowning corruption. Our greeds, hates, conceits and a host of 
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other defilements go hand in hand with our ignorance. The solutions 
are to be found in the problems themselves and hence we should not 
run away from our problems. Analyze and scrutinize the problems, and 
you wWIll see that they are human problems, so do not attribute them to 
non-humans. Our real problems can be solved only by giving up 
1llusions and false concepts and bringing our lives Into harmony with 
reality and ths can be done only throuph meditation. In the 
Dharmapada Sutra, the Buddha taught: If a fool associates with a wise 
man even all his life, he will understand the Dharma as litle as a spoon 
tastes the flavour of soup (Dharmapada 64). A fool with little wit, goes 
throuph life with the very self as his own greafest enemy. In the same 
manner, evil doers do evil deeds, the fruit of which 1s bitter 
(Dharmapada 66). As long as the evil deed done does not bear fruit, the 
fool thinks 1f 1s as sweet as honey; but when 1t rIpens, then he comes to 
grief (Dharmapada 69). Let a fool, month after month, eats only as 
much food as can be picked up on the tip of a kusa blade; but he 1s not 
worth a sixteenth part of them who have comprehended the truth 
(Dharmapada 70). The fool always desire for an undue reputation or 
undeserved honour, precedence among the monks, authority in the 
monasteries, honour among other families (Dharmapada 273). 

To refrain from greed, anger, Ignorance, Jealousy, and other evil 
thoughts to which people are subJect, we need strength of mind, 
strenuous effort and vigilance. When we are free from the city le, 
Írom nagging preoccupation with daily life, we are not tempted to lose 
control; but when we enter In the real society, 1t becomes an effort to 
check these troubles. Meditation will contribute an Iimmense help to 
enable us to face all this with calm. There are only two points of 
divergence between the deluded and the enlightened, I.e., Buddhas and 
Bodhisattvas: purity 1s Buddhahood, defilement 1s the state of sentient 
beings. Because the Buddhas are in accord with the Pure Mind, they 
are enliphtened, fully endowed with spiritual powers and wisdom. 
Because sentient beings are attached to worldly Dusts, they are 
deluded and revolve 1n the cycle of Birth and Death. To practice Pure 
Land 1s to go deep Into the Buddha Recitation Samadhi, awakening to 
the Onginal Mind and attainng Buddhahood. Therefore, IÝ any 
deluded, agitated thought develops during Buddha Recitation, 1t should 
be severed Immediately, allowing us fo return to the state of the Pure 
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Mind. This ¡is the method of counteracting afflictions with the 
meditating mind. The karma of greed, anger and delusion manifest 
themselves in many forms, which are Impossible to describe fully. 
According to Most Venerable Thích Thiền Tâm in The Pure Land 
Buddhism 1n Theory and Practice, there are four basic ways to subdue 
them. Depending on the circumstances, the practitioner can use either 
one of these four methods to counteract the karma of greed, anger and 
delusion. 7e first method is “Suppressing afflicHons with the mind”: 
There are only two points of divergence between the deluded and the 
enlightened, I1.e., Buddhas and Bodhisattvas: purity 1s Buddhahood, 
defilement 1s the state of sentient beings. Because the Buddhas are in 
accord with the Pure Mind, they are enlightened, fully endowed with 
spiritual powers and wisdom. Because sentient beings are attached to 
worldly Dusts, they are deluded and revolve In the cycle of Birth and 
Death. To practice Pure Land 1s to go deep Into the Buddha Recitation 
Samadhi, awakening to the Original Mind and attainng Buddhahood. 
Therefore, If any deluded, agitated thought develops during Buddha 
Recitation, 1t should be severed Immediately, allowing us to return to 
the state of the Pure Mind. This 1s the method of counteracting 
afflictions with the mind. The second method is “Suppressing qƒƒflictions 
with noumenon”: When deluded thoughts arise which cannot be 
suppressed with the mind, we should move to the second stage and 
“visualize principles.” For example, whenever the affliction of greed 
develops, we should visualize the principles of Impurity, suffering, 
Impermanence, and no-self. Whenever the affliction of anger arIses, 
we should visualize the principles of compassion, forgiveness and 
emptiness of all dharmas. 7h thirđ method ¡is “Supressing qƒflicHons 
with phenomena”: People with heavy karma who cannot suppress theIr 
afflictions by visualizing principles alone, we should use “phenomena,” 
that 1s external forms. For example, Individuals who are prone to anger 
and delusion and are aware of their shortcomings, should, when they 
are on the verge of bursting Into a quarrel, immediately leave the 
scene and slowly sip a glass of cold water. Those heavily afflicted with 
the karma of lust-attachment who cannot suppress their afflictions 
through “visualization of principle,” should arrange to be near virtuous 
Elders and concentrate on Buddhist activiies or đistant travel, to 
overcome lust and memorlies gradually as mentioned In the saying “out 
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of sight, out of mind.” 'This 1s because sentient beings” minds closely 
parallel their surroundings and environment. lf the surroundings 
disappear, the mind loses 1ts anchor, and gradually, all memorles fade 
away. The ƒourth method is “Suppressing qÏfÏlictiions with repentance 
and reciafion”: In addition to the above three methods, which range 
from the subtle to the gross, there 1s also a fourth: repentance and the 
reciftation of sutras, mantras and the Buddha's name. If performed 
regularly, repentance and recitation eradicate bad karma and generate 
merit and wisdom. For this reason, many cultivators In times past, 
before receiving the precepts or embarking upon some great Dharma 
work such as building a temple or translating a sutra, would vow to 
recite the Great Compassion Mantra tens of thousands of times, or to 
recite the entire Larger PraJna Paramita Sutra, the longest sutra In the 
Buddha canon. In the past, during lay retreats, If a practiloner had 
heavy karmic obstructions and could not recite the Buddhaˆs name with 
a pure mind or clearly visualize Amitabha Buddha, the presiding 
Dharma Master would usually advise him to follow the practice of 
“bowing repentance with incense.” This method consists of lighting a 
long incense stick and respectfully bowing 1n repentance while uttering 
the Buddhaˆs name, until the stick 1s burnt out. There are cases of 
individuals with heavy karma who would spend the entire seven or 
twenty-one-day retreat doing nothing but "bowing with incense.” 
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Chương Hai Mươi Bốn 
Chapter Twenty-Four 


Chưa Đoạn Trừ Tham-Sân-Si-Mạn-Nghi-Tà Kiến 
Sát-Đạo-Dâm- Vọng Chúng Ta Sẽ Tiếp Tục 
Lăn Trôi Trên Đường Sanh-Tử & Tái Sanh 


Thông thường mà nói, tu tập đối với người xuất gia trong các chùa 
viện còn tương đối đơn giản và dễ dàng hơn so với những người tại gia, 
vì ngày ngày ngoài xã hội người tại gia luôn phải đương đầu với mười 
tên giặc, kể cả thù trong lẫn giặc ngoài: tham, sân, si, mạn, nghi, tà 
kiến, sát, đạo, dâm, vọng, những thứ lúc nào cũng chực chờ hãm hại và 
phá nát đường tu của chúng ta. Đối với hành giả tu Phật, nếu không 
đoạn trừ những tên giặc này, bất kể là tu hành bao lâu, chúng ta sẽ 
không ngừng lăn trôi trên đường Sanh-Tử & Tái Sanh không có ngoại 
lệ. Tham dục là tham muốn và yêu thích của cải trần thế. Hầu hết 
người đời thường định nghĩa hạnh phúc trần tục như là sự thỏa mãn của 
mọi tham dục. Tham dục trần thế là vô hạn, nhưng chúng ta lại không 
có khả năng nhận ra chúng và tham dục không được thỏa mãn thường 
gây ra khổ đau phiển não cho mình và cho người. Khi chúng ta chỉ 
phần nào thỏa mãn tham dục, chúng ta luôn có khuynh hướng tiếp tục 
theo đuổi chúng cho đến khi được thỏa mãn, chính vì vậy mà chúng ta 
càng gây nên khổ đau cho mình và cho người. Ngay cả khi đã thỏa 
mãn tham dục, chúng ta cũng khổ đau. Nếu chúng ta không có ham 
muốn cho riêng chúng ta; nếu chúng ta làm việc và kiếm tiền nhằm 
giúp đở người khác; nếu chúng ta lấy tu tập là sự nghiệp và sự nghiệp 
là tu tập thì cuộc sống của chúng ta trong sáng và hạnh phúc biết 
dường nào! Tuy nhiên, nhiều người không hiểu điều nầy. Họ chỉ hứng 
thú tới việc kiếm tiển thật nhiều hoặc thành công trong sự nghiệp 
ngoài đời. Nên nhớ rằng đây chỉ là cái “Tôi” nhỏ nhoi mà thôi. Phật tử 
chân thuần nên làm thật nhiều tiền để giúp đở mọi người, thì dầu có 
tạo ra sự nghiệp thế tục cũng là sự nghiệp tốt. Lòng ham muốn vị kỷ 
thúc đẩy chúng ta thỏa mãn những gì mình cần cũng như những gì 
mình không xứng đáng được như ăn uống, nhà cửa, xe cộ, tài sẩn và 
danh vọng, vân vân. Mắt thì ham nhìn nơi sắc đẹp không biết chán, tai 
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ham nghe mọi thứ âm thanh du dương, mũi ham mong ngửi mùi hương 
các loại, lưỡi ham nếm các vị béo bổ ngọt ngon, thân ham những xúc 
chạm mịn màng, và ý ham các sự ghét thương bỉ thử, vân vân. Lòng 
tham của con người như thùng không đáy, như biển cả lấy nước liên 
tục từ trăm ngàn sông hồ to nhỏ, hết ngày nầy qua ngày khác. Trong 
thời mạt pháp nầy, chúng sanh nói chung và nhân loại nói riêng, đã và 
đang dùng đủ mọi phương cách, thủ đoạn, mưu chước để lường gạt và 
tàn hại lẫn nhau. Thế nên cuộc đời của chúng sanh, nhất là nhân loại, 
vốn dĩ đã đau khổ, lại càng đau khổ hơn. Tất cả đều do nơi tánh tham 
lam, lòng ích kỷ bổn xẻn mà ra. Chính bằng mưu gian chước quỷ, dối 
gạt, phương tiện cũng như lật lọng bằng mọi thủ đoạn để đạt cho bằng 
được. Lòng tham là mãnh lực tinh thần mạnh mẽ khiến cho người ta 
đấu tranh giết chóc, lọc lừa dối trá lẫn nhau, ngay cả những hành động 
tàn độc cũng không chừa. Tham dục trần thế là vô hạn, nhưng chúng ta 
lại không có khả năng nhận ra chúng và tham dục không được thỏa 
mãn thường gây ra khổ đau phiền não cho mình và cho người. Khi 
chúng ta chỉ phần nào thỏa mãn tham dục, chúng ta luôn có khuynh 
hướng tiếp tục theo đuổi chúng cho đến khi được thỏa mãn, chính vì 
vậy mà chúng ta càng gây nên khổ đau cho mình và cho người. Ngay 
cả khi đã thỏa mãn tham dục, chúng ta cũng khổ đau. Biết tri túc thiểu 
dục là biết sẽ giúp chúng ta diệt trừ tham dục. Điều nầy có nghĩa là 
biết thỏa mãn với những điều kiện vật chất khả dĩ giúp cho chúng ta có 
đầy đủ sức khỏe để tu tập. Đây là phương cách hữu hiệu nhất để cắt 
đứt lưới tham dục, an ổn thân tâm và có nhiều thì giờ giúp đở tha nhân. 
Tu tập giúp chúng ta quân bình được tham dục bằng sự chú tâm vào đề 
mục bất tịnh. Dính mắc vào vóc dáng có thể là một cực đoan. Gặp 
trường hợp như thế chúng ta phải để tâm đến một cực đoan khác của 
cơ thể. Chúng ta hãy quan sát cơ thể và xem đó như một xác chết. Hãy 
nhìn vào tiến trình tan rã, hủy hoại của một xác chết. Cũng có thể quan 
sát từng bộ phận của cơ thể như tim, phối, gan, mắt, máu, nước tiểu, 
mồ hôi, vân vân. Hãy nhớ lại hình ảnh của các yếu tố bất tịnh của cơ 
thể mỗi khi tham dục phát sanh. Làm như thế sẽ tránh khỏi tham dục 
quấy nhiễu. Hơn nữa, qua tu tập, chúng ta có thể thấy dây trói tham ái 
và chấp thủ buộc chúng ta vào ngục tù sanh tử. Nói cách khác, tham ái 
là gốc rễ ngăn cẩn chúng ta không phát sanh động lực từ bổ sanh tử, 
mà còn là một trong những yếu tố chính trói buộc chúng ta vào sanh tử. 
Để đối trị tham ái, hãy thiển quán về sự bất tịnh của thân xác. Khi 


365 


chúng ta bị ràng buộc vào một người nào chẳng hạn, hãy quán sát 
người ấy chỉ là một cái túi đựng những thứ ô uế. Khi ấy sự tham ái và 
chấp thủ của chúng ta sẽ giảm thiểu. Chúng ta chỉ nghiệm được chân 
hạnh phúc và an nhiên tự tại khi chúng ta buông bỏ hoặc có ít tham 
dục. Đây cũng là một trong những bước lớn đến bến bờ giải thoát của 
chúng ta. Đức Phật dạy: “Tham dục chính là nguồn gốc của khổ đau. 
Mọi vật rồi sẽ thay đổi, vì thế không nên luyến ái hay vướng víu vào 
một thứ gì. Nên nhiếp tâm thanh tịnh tìm chân lý và đạt đến hạnh phúc 
vĩnh hằng.” Biết tri túc thiểu dục là biết sẽ giúp chúng ta diệt trừ tham 
dục. Điều nầy có nghĩa là biết thỏa mãn với những điều kiện vật chất 
khả dĩ giúp cho chúng ta có đầy đủ sức khỏe để tu tập. Đây là phương 
cách hữu hiệu nhất để cắt đứt lưới tham dục, an ổn thân tâm và có 
nhiều thì giờ giúp đở tha nhân. Thật vậy, một khi người tu Phật chúng 
ta từ bổ được tham dục cũng đồng nghĩa với việc chúng ta đẩy được 
qua một bên những chướng ngại lớn trên bước đường tu tập của chính 
mình. Để kết luận về tham cho chương sách này, trên bước đường tu 
tập hành giả nên luôn nhớ lời Phật dạy trong Kinh Tứ Thập Nhị 
Chương dạy: “Một kẻ với trạng thái tâm đầy tham dục dù sống trên 
trời cũng không thấy đủ; một người đã lìa tham dục dù phải ở dưới đất 
vẫn thấy hạnh phúc.” 

Sân hận là sự đáp lại cẩm xúc đối với việc gì không thích đáng 
hay không công bằng. Nếu không đạt được cái mình ham muốn cũng 
có thể đưa đến sân hận. Sân hận liên hệ tới việc tự bảo vệ mình. Tuy 
nhiên, theo giáo thuyết nhà Phật thì sân hận tự biểu lộ trong nó một tư 
cách thô lỗ, phá mất hành giả một cách hữu hiệu nhất. Đức Phật tuyên 
bố rất rõ ràng rằng một tâm đầy những sân hận và thù địch không thể 
hiểu một cách tốt đẹp, không thể nói một cách tốt đẹp. Một người ôm 
ấp nuôi dưỡng sự bất mãn và uất hận sẽ không làm dịu bớt hận thù của 
mình. Chỉ với tâm bất hại và lòng từ mẫn đối với chúng sanh mọi loài 
mới có thể chấm dứt được hận thù. Sân hận là một trong tam độc, hay 
một trong ba ngọn lửa đang đốt cháy tâm. Sân hận là nhiên liệu đốt 
cháy cả rừng công đức của kẻ tu hành. Người tu phải luôn chế ngự sân 
hận và phát triển lòng từ bi trong tâm. Theo tâm lý học Phật giáo, yếu 
tố tâm thức về sân hận luôn nối kết với kinh nghiệm khổ đau. Người ta 
có thể tham và lạc cùng một lúc, nhưng không thể nào vừa sân hận mà 
lại vừa vui vẻ cùng một lúc được. Bất kỳ ai vun xới oán ghét, sân hận, 
giận dữ, tính ác nuôi dưỡng sự trả thù hay bảo tồn lòng căm giận đều 
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bị trói buộc vào kinh nghiệm khổ đau như thế, vì người ấy đã chấp 
chặt vào một nguồn cội rất mạnh của khổ đau. Những ai gieo hận thù 
cho người khác như giết chóc hay hành hạ hay cắt xéo thân thể, có thể 
sẽ tái sanh vào những cảnh giới nơi mà họ phải cảm thọ những kinh 
nghiệm cực kỳ đau đớn, nhức nhối, khắc nghiệt. Chỉ trong những hoàn 
cảnh như thế họ mới có thể kinh nghiệm những nỗi khốn khổ mà do sự 
bất thiện của chính họ, họ đã tự đem đến cho chính họ. Đức Phật dạy: 
“Giặc cướp công đức, không øì hơn sân hận. Vì khi tâm sân hận nổi lên 
thì chúng sanh lập tức tạo nghiệp, và do đó mà muôn ngàn chướng 
ngại lập tức hiện ra, ngăn che Thánh đạo, lấp mờ Phật tánh. Cho nên 
nói “Nhứt niệm sân tâm khởi, bá vạn chướng môn khai,` nghĩa là chỉ vì 
một niệm giận tức mà phải lãnh chịu bao nhiêu chướng nạn.” 

Sử mê hay vô minh là nhìn mọi sự mọi vật không đúng như thật. 
Không hiểu sự thật về cuộc đời. Chừng nào mà chúng ta không phát 
triển tâm mình để đạt được trí tuệ chừng đó chúng ta vẫn vô minh về 
bản chất đúng của sự vật. Theo Phật giáo, vô minh có nghĩa là coi cái 
ngã hay cái ta là thật. Sĩ mê hay vô minh là nguyên nhân chính của sự 
không giác ngộ của chúng ta. Vô minh chỉ là giả tướng nên nó chịu 
ảnh hưởng của sanh, diệt, tăng, giảm, uế, tịnh, vân vân. Vô minh chính 
là nguyên nhân của, sanh, lão, lo âu, sầu muộn, khổ sở, bệnh hoạn, và 
chết chóc. Vô minh không biết gì đến con đường thoát khổ là một 
trong ba lậu hoặc nuôi dưỡng dòng sanh tử luân hồi. Có khi Vô minh 
có nghĩa là ảo tưởng. Nghĩa là bóng tối hoàn toàn không có ánh chiếu 
sáng. Vô minh là lầm cái dường như với cái thật là, hay hiện tượng ảo 
tưởng mà cho là thực tại. Vô minh, sĩ mê hay không giác ngộ, một 
trong ba ngọn lửa cần phải dập tắt trước khi bước chân vào Niết bàn. 
Đây là trạng thái sai lầm của tâm làm khởi dậy sự tin tưởng về bản 
ngã. Vì si mê mà người ta không thấy được cái nhìn như thị, không thể 
phân biệt đúng sai. Ngu si làm cho người ta mù quáng về chấp ngã, 
chấp pháp là những thứ vô thường, luôn thay đổi và hoại diệt. Khi giận 
dữ đã khởi lên thì con người sẽ không còn gì ngoài “si mê.” Để triệt 
tiêu si mê bạn nên thiền quán “nhân duyên.” Tất cả những vấn để khó 
khăn của chúng ta đều bắt nguồn từ vô minh và mê hoặc. Vô minh là 
bợn nhơ đứng hàng đầu. Tham lam, sân hận, ngã mạn và rất nhiều bợn 
nhơ khác cùng phát sanh chung với vô minh. Giải pháp phải nằm trong 
những vấn đề ấy, và do đó, chúng ta không nên tách rời, chạy đi tìm ở 
đâu ngoài vấn để. Phân tách và nghiên cứu cho tận tường chúng ta sẽ 
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thấy rằng tất cả những vấn đề ấy đều là những vấn đề của kiếp nhân 
sinh, của con người, vậy thì chúng ta không nên đổ trách nhiệm cho ai 
khác hơn là con người. Những vấn đề thật sự chủ chúng ta phải được 
và chỉ được giải quyết bằng cách dứt bỏ những ảo kiến và những khái 
niệm sai lầm, và thu xếp nếp sống của chúng ta vào khuôn khổ điều 
hòa đồng nhịp với thực tại. Và điều này chỉ có thể thực hiện được qua 
thiển hành mà thôi. 

Mạn hay kiêu mạn là tật đố phát sinh do người ta có cảm giác 
mình thấp kém, trong khi kiêu mạn (tà mạn, ngã mạn, tăng thượng 
mạn, e(c.) phát sinh từ cẩm giác tự tôn sai lầm. Những thứ tự kiêu này 
sinh ra do người ta nhìn các sự vật từ một quan điểm sai lệnh. Những ai 
đã thực sự thông hiểu Phật pháp và có thể đạt được cái nhìn đúng đắn 
về sự vật sẽ không bao giờ nhân nhượng lối suy nghĩ lệch lạc như thế. 
Kiêu mạn có nhiều nghĩa bao gồm: Kiêu mạn có nhiều nghĩa bao gỗm: 
Thứ nhất là mạn kiến hay tự cao tự đại (sự kiêu ngạo hay kiêu căng). 
Mạn Kết hay sự ngã mạn. Kiêu mạn cho rằng mình hay hơn người 
khác. Thứ nhì là mạn cảnh có nghĩa là kiêu mạn vì tiến bộ và mê lầm 
rằng mình đã đạt được Niết Bàn. Đây là một trong mười cảnh trong 
thiển quán. 7hứ ba là mạn tràng (kiêu mạn như tấm tràng phan che 
chắn hết thiện nghiệp). Lòng ngã mạn bốc cao như cờ phướng treo cao 
trong gió. 7h r là mạn danh, tức là cậy nơi gia thế hay tiếng tăm mà 
kiêu mạn. Đây là một trong tám thứ kiêu mạn. 7h năm là mạn phước, 
tức là cậy nơi phước đức bố thí thiện lành mà kiêu mạn. Đây là một 
trong tám thứ kiêu mạn. 7 sáu là mạn tuế, tức là cậy nơi lớn tuổi mà 
kiêu mạn. Đây là một trong tám thứ kiêu mạn. 7h bảy là tỉ mạn, tức 
là khởi tâm kiêu mạn cho rằng người cực kỳ tài giỏi chỉ hơn mình chút 
ít thôi. 7u tám là ti hạ mạn. Người tự tỉ ngạo mạn cho rằng mình chỉ 
kém người (thật sự vượt thật xa mình) chút ít mà thôi, đây là một trong 
thất mạn. Hoặc sự ngã mạn cho rằng ta không kém hơn kẻ hơn ta là 
bao, đây cũng là một trong cửu mạn. 7h chín là ngã mạn, tức là sự 
kiêu hãnh của tự ngã, hoặc cậy vào cái ta mà khinh mạn hay kiêu 
ngạo người khác, hoặc tính tự cao tự đại của cái ta. Thứ mười là ngã 
đẳng mạn là một trong bảy loại kiêu ngạo. Ngã mạn cho rằng ta bằng 
những kẻ hơn ta, đây cũng là một trong chín loại ngã mạn. Thứ mười 
một là quá mạn, một trong bẩy loại kiêu ngạo, cho rằng ta hơn những 
kẻ ngang hàng với ta. Quá mạn là khởi tâm kiêu mạn cho rằng mình 
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hơn những người bằng mình, và cho rằng mình bằng hay coi thường 
những người hơn mình. 

Lại có bốn thứ cống cao ngã mạn: Thứ nhất là kiêu mạn vì tiến bộ 
và mê lâm rằng mình đã đạt được Niết Bàn. Đây là một trong mười 
cảnh trong thiển quán. 77 nhì là sự kiêu hãnh của tự ngã. 7hứ ba là 
cậy vào cái ta mà khinh mạn hay kiêu ngạo người khác. 7h /⁄ là tính 
tự cao tự đại của cái ta. Theo Câu Xá Luận, có bảy loại kiêu mạn: Thứ 
nhất là “Mạn”: Mạn là khởi tâm kiêu mạn cho rằng mình hơn hay 
mình bằng người. Thứ nhì là “Quá mạn”: Quá mạn là khởi tâm kiêu 
mạn cho rằng mình hơn những người bằng mình, và cho rằng mình 
bằng hay coi thường những người hơn mình. Thứ ba là “Mạn quá 
mạn”: Mạn quá mạn là khởi tâm kiêu mạn cho rằng mình hơn những 
người hơn mình. 7h / là “Ngã mạn”: Ngã mạn là khởi tâm kiêu mạn 
chấp có ta và có cái sở hữu của ta. Thứ năm là “Tăng thượng mạn”: 
Tăng thượng mạn là khởi tâm kiêu mạn khi chưa chứng đắc Thánh đạo 
mà cho là chứng đắc. Một vị Tăng nghĩ rằng mình đã chứng đắc, hoặc 
một vị Tăng cao ngạo, tự cho mình là hay giỏi, không chịu tu trì Phật 
pháp. Trong Pháp Hội Pháp Hoa, trong khi Đức Phật đang giảng Kinh 
Pháp Hoa, thì năm ngàn vị Tỳ Kheo Tiểu Thừa, tưởng rằng mình đã 
chứng đắc, nên bỏ ra về, từ chối không nghe Phật giảng kinh. Thứ sáu 
là “Tỉ mạn”: T¡ mạn hay T¡ Hạ Mạn là khởi tâm kiêu mạn cho rằng 
người cực kỳ tài giỏi chỉ hơn mình chút ít thôi. Tứ bảy là “Tà mạn”: 
Đây là một trong tám loại mạn. Tà mạn là không tôn kính Tam Bảo, 
làm những việc quấy ác để được lợi mình. Tà mạn là Ngã mạn trong tà 
kiến và những việc làm xằng bậy. Khởi tâm kiêu mạn cho rằng mình 
có đạo đức, kỳ thật mình chẳng có đạo đức gì. 

Ngoài ra, còn có tám thứ kiêu mạn: Thứ nhất là “Lực mạn”: Cậy 
mình mạnh hơn người nên kiêu mạn. Thứ nhì là “Gia thế mạn”: Cậy 
nơi gia thế hay tiếng tắm mà kiêu mạn. Thứ ba là “Tài mạn”: Cậy nơi 
nhiều tiền lắm bạc mà kiêu mạn. Thứ / là “Tự tại mạn”: Cậy nơi tự 
tại hay quyển cao chức trọng mà kiêu mạn. Thứ năm là “Tuế mạn”: 
Cậy nơi lớn tuổi mà kiêu mạn. 7hứ sáu là “Thông mình mạn”: Cậy nơi 
thông minh trí tuệ mà kiêu mạn. 7T»⁄ bẩy là “Bố thí mạn”: Cậy nơi 
phước đức bố thí thiện lành mà kiêu mạn. Thứ tám là “Hảo tướng 
mạn”: Cậy nơi tướng hảo mà kiêu mạn. Theo truyền thống Phật giáo 
Đại Thừa, có tám loại kiêu mạn khác: Thứ nhất là “Như mạn”. Thứ nhì 
là “Mạn mạn”. Thứ ba là “Bất như mạn”. Thứ tư là “Tăng thượng 
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mạn”. Thứ năm là “Ngã mạn”. Thứ sáu là “Tà mạn”. Thứ bảy là “Kiêu 
mạn”. Thứ tám là “Đại mạn”. Theo Vị Diệu Pháp thì có chín loại mạn: 
Thứ nhất là “Ngã Thắng Mạn”: Đối với người bằng mình, lại sinh tâm 
quá mạn cho rằng mình hơn họ. Thứ nhì là “Ngã Đẳng Mạn”: Đối với 
người hơn mình, lại sinh tâm quá mạn cho rằng mình bằng họ. Thứ ba 
là “Ngã Liệt Mạn”: Khởi tâm kiêu mạn cho rằng mình không đến nỗi 
tệ như người khác. Thứ t⁄ là “Hữu Thắng Ngã Mạn”: Vẫn khởi tâm 
kiêu mạn dù biết rằng người đó hơn mình. Thứ năm là “Vô Đẳng Ngã 
Mạn”: Khởi tâm kiêu mạn cho rằng không ai bằng mình. 7h sáu là 
“Vô Liệt Ngã Mạn”: Dù biết rằng không ai kém hơn mình nhưng vẫn 
sanh lòng kiêu mạn cho rằng mình chỉ kém người chút ít thôi. Thứ bẩy 
là “Vô Thắng Ngã Mạn”: Đối với người bằng mình, lại sanh tâm kiêu 
mạn cho rằng không ai có thể hơn mình được. Thứ ám là “Hữu Đẳng 
Ngã Mạn”: Dù biết người cũng bằng mình, nhưng vẫn sanh tâm kiêu 
mạn cho rằng họ chỉ bằng ta thôi. Thứ chín là “Hữu Liệt Ngã Mạn”: 
Đối với người bằng mình, lại khởi tâm kiêu mạn cho rằng họ tệ hơn 
mình. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng tật đố phát sinh do người 
ta có cảm giác mình thấp kém, trong khi kiêu mạn (tà mạn, ngã mạn, 
tăng thượng mạn, etc.) phát sinh từ cẩm giác tự tôn sai lầm. Những thứ 
tự kiêu này sinh ra do người ta nhìn các sự vật từ một quan điểm sai 
lệnh. Những ai đã thực sự thông hiểu Phật pháp và có thể đạt được cái 
nhìn đúng đắn về sự vật sẽ không bao giờ nhân nhượng lối suy nghĩ 
lệch lạc như thế. 

Kiêu mạn là quan niệm tự thổi phông mình lên. Khi chúng ta nhìn 
xuống từ một đỉnh núi thì mọi sự ở dưới thấp đều như nhỏ lại. Khi 
chúng ta tự cho mình cao hơn thiên hạ, và có một cái nhìn tự thổi 
phồng mình lên, tức là chúng ta tự khoác lên cho mình một sắc thái cao 
vượt. Thật khó cho một người mang tánh kiêu mạn tu tập, vì dù cho vị 
thầy có dạy gì cho người ấy cũng không lợi ích gì. Sự kiêu ngạo nghĩa 
là sự kiêu căng sai lầm, nghĩ rằng mình đúng dù mình sai trái, nghĩ 
rằng mình giỏi dù trên thực tế mình dở tệ. Kiêu mạn cũng có nghĩa là 
tự phụ do cái ảo tưởng cho rằng mình thông hiểu những gì người khác 
khó mà hiểu được. Sự kiêu ngạo là một trong những chướng ngại chính 
trong việc tu tập của chúng ta. Trong khi tu đạo, chúng ta cần phải có 
đủ trí huệ chân chánh. Người có trí huệ chân chánh không bao giờ tự 
khen ngợi chính mình và hủy báng người khác. Những con người ấy 
không bao giờ nói mình thanh cao, còn người khác thì tệ hại, bần tiện. 
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Một khi những người tu Phật chúng ta mà buông bỏ được tánh kiêu 
ngạo cũng đông nghĩa với việc chúng ta đẩy được qua một bên một 
trong những chướng ngại lớn trên bước đường tu tập của chính mình. 
Trong đạo Phật, những kẻ ngã mạn, tự khen mình chê người không còn 
đường tiến tu, tuy họ sống mà như đã chết vì họ đã đi ngược lại với 
đạo đức của một người con Phật. 

Nghỉ hay hoài nghi có nghĩa là hoài nghi về mặt tính thần. Theo 
quan điểm Phật giáo thì hoài nghỉ là thiếu khả năng tin tưởng nơi Phật, 
Pháp, Tăng; nghi rằng không biết thật sự có cái gọi là gieo nhân gì gặt 
quả đó hay không, vân vân. Nghi là một trong năm chướng ngại mà 
người ta phải trút bỏ trên đường nhập Thánh. Thật vậy, một người ở ở 
trong tình trạng hoài nghi thật sự là một con người đang bị một chứng 
bệnh tàn khốc nhất, trừ khi anh ta buông bỏ mối hoài nghi của mình, 
bằng không anh ta vẫn phải tiếp tục lo âu và đau khổ về chứng bệnh 
tàn khốc nầy. Bao lâu con người còn phải chịu tình trạng khó chịu tỉnh 
thần nầy, tình trạng lưỡng lự không quyết đoán được nầy, con người ấy 
sẽ vẫn tiếp tục có thái độ hoài nghi về mọi việc mà điều nầy được 
xem là bất lợi nhất cho việc tu tập. Các nhà chú giải giải thích tâm 
triển cái nầy như là sự không có khả năng quyết định điều gì một cách 
rõ rệt, nó cũng bao gồm cả sự hoài nghi về khả năng có thể chứng đắc 
các thiển nữa. Hoài nghi là một trong những căn bản phiển não gây ra 
đau khổ. Một trong năm chướng ngại mà người ta phải trút bỏ trên 
đường nhập Thánh. Thuật ngữ “Vichikiccha” là từ Nam Phạn (Pali) là 
phối hợp của “Vi”, có nghĩa là không, và “cikiccha” có nghĩa là thuốc 
chữa. Hoài nghi có nhiều loại: nghi ngại tự ngã, nghi ngại tôn sư, và 
nghi ngại pháp. Có bốn thứ nghỉ: Thứ nhất là nghỉ về Thân: Nghi rằng 
trong quá khứ mình đã từng có thân hay không? Nghi rằng trong hiện 
tại thân nầy có thật sự hiện hữu hay không? Nghi rằng trong tương lai 
có đầu thai hay không? Nghi rằng trong quá khứ và vị lai thân ta là 
nam hay nữ? Thứ nhì là nghỉ về Mạng: Nghi rằng có thân có mạng hay 
có thân không mạng? Nghi rằng thân cùng mạng nầy là thường hay vô 
thường? Nghi rằng thân cùng mạng nầy do ai tạo ra? Trời Tự Tại tạo 
ra, theo luật tiến hóa tạo ra, tự nhiên sanh ra, do đời tạo ra, vân vân. 
Nghi rằng thân nầy là do cát bụi tạo ra. Nghi rằng nếu thân nầy không 
do cát bụi tạo ra thì tại sao khi tan rã rối thì thân ấy lại hoàn về cát 
bụi. Nghi rằng thân do pháp hay do chẳng phải pháp tạo ra. Nghi rằng 
thân nầy do nghiệp hay chẳng do nghiệp tạo ra. Nghi rằng thân nầy do 
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phiền não tạo ra. Nghi rằng thân nầy có phải do cha mẹ tạo ra hay 
không. Thứ ba là nghỉ về Ngã: Nghi rằng Ngã từ đâu sanh ra và sẽ đi 
về đâu? Nghi rằng nếu có cái Ngã, thì Ngã ấy là sắc hay chẳng phải 
sắc? Nghi rằng nếu có Ngã thì cái Ngã ấy là tướng hay chẳng phải là 
tướng? Nghi rằng cái Ngã ở trong thân hay ở ngoài thân? Nghi rằng cái 
Ngã ở trong tâm hay ở trong mắt? Nghi rằng cái Ngã ở đời quá khứ 
thuộc giống nào (là thú, hay là người và nó hành xử ra sao)? Nghi về 
cái Ngã đời vị lai thuộc giống nào? Thứ /ư là nghỉ về Tội: Nghi rằng 
sát sanh có phạm tội hay không? Nghi rằng uống rượu hay những chất 
cay độc có phạm hay không phạm tội? Nghi rằng tội ta tự tạo hay vì 
người khác mà gây tạo? Nghi rằng nếu gây tạo tội rồi thì thân nầy sẽ 
thọ báo hay Ngã nầy sẽ thọ báo? Bên cạnh đó, còn có năm thứ nghi 
(ngũ nghỉ). Đây là năm loại nghỉ hoặc ẩn núp trong tâm và có khuynh 
hướng làm nãn niềm tin của chúng ta: Thứ nhất là nghỉ nơi trí huệ của 
Như Lai. Thứ nhì là nghi nơi giáo pháp của Phật. 7h⁄ ba là nghi người 
thuyết pháp. 7hứ :⁄ là nghi không biết con đường hay phương cách đề 
nghị đi theo có đáng tin cậy hay không. 7h năm là nghi ngờ lòng 
thành của người hiểu và đi theo giáo pháp của Thế Tôn. Ngoài ra, còn 
có năm loại hoài nghi khác nữa. Đây là những loại nghi ngỡ chẳng 
những khiến cho hành giả tràn ngập với sân hận và chống đối, mà còn 
làm cho tâm hành giả bị mê mờ. Có năm loại hoài nghỉ khiến cho tâm 
mê mờ: Loại nghỉ ngờ thứ nhất liên hệ tới Đức Phật, vị thầy vĩ đại đã 
chỉ cho chúng ta con đường giải thoát. Loại nghỉ ngờ thứ hai liên hệ tới 
Pháp, con đường đưa đến giải thoát. Loại nghỉ ngờ thứ ba liên hệ tới 
Tăng già, những bậc cao thượng đã nhổ được một phần hay hết thảy 
phiền não. Loại nghỉ ngờ thứ tư là nghi ngờ chính mình, nghi ngờ giới 
luật và cách hành thiển của chính mình. Loại nghỉ ngờ cuối cùng là 
nghi ngờ người khác, bao gồm cả thiển sư lẫn những bạn đồng tu khác. 
Hành giả nên luôn nhớ rằng nghi ngờ là chuyện tự nhiên. Mọi người 
đều bắt đầu với sự nghi ngờ. Chúng ta sẽ học được ở sự hoài nghi 
nhiều điều lợi lạc. Điều quan trọng là đừng đồng hóa mình với sự hoài 
nghi. Nghĩa là đừng chụp lấy nó, đừng bám víu vào nó. Dính mắc và 
hoài nghi sẽ khiến chúng ta rơi vào vòng lẩn quẩn. Thay vào đó, hãy 
theo dõi toàn thể tiến trình của hoài nghi, của sự băn khoăn. Hãy nhìn 
xem ai đang hoài nghi. Hoài nghi đến và đi như thế nào. Làm được như 
vậy, chúng ta sẽ không còn là nạn nhân của sự hoài nghi nữa. Chúng ta 
sẽ vượt ra khỏi sự nghi ngờ và tâm chúng ta sẽ yên tỉnh. Lúc bấy giờ 
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chúng ta sẽ thấy mọi chuyện đến và đi một cách rõ ràng. Tóm lại, hãy 
để cho mọi sự bám víu, dính mắc của chúng ta trôi đi; chú tâm quan 
sát sự nghi ngờ; đó là cách hiệu quả nhất để thấy rõ bản chất thật của 
hoài nghi. Chỉ cần đơn thuần chú tâm quan sát hoài nghi, hoài nghi sẽ 
biến mất. Nói tóm lại, thấy được bản chất thật của hoài nghi sẽ đưa 
hành giả đến chỗ buông bỏ. Mà thật vậy, trừ phi hành giả tu Phật thấy 
được bản chất thật của hoài nghi, nếu không là không bao giờ buông 
bỏ được chúng. Hành giả phải luôn cố gắng lắng nghe lời Phật dạy về 
hoài nghi để không bị vướng mắc những khổ đau và phiển não trên 
đường tu tập của mình. 

Tà Kiến theo đạo Phật là không thừa nhận nhân quả, không theo 
Phật pháp, là một trong ngũ kiến và thập ác. Kỳ thật, không có sự định 
nghĩa rành mạch về “tà kiến” trong Phật giáo. Trong thời Đức Phật, 
chính Ngài đã khẳng định với chúng đệ tử của Ngài rằng: “Cả đến giá 
trị các lời tuyên bố của chính Như Lai cũng phải được thắc mắc.” Đức 
Phật tuyên bố không có quyển hành øì về học thuyết của Ngài ngoại 
trừ kinh nghiệm của chính bản thân của chính Ngài. Tà kiến khởi lên 
từ quan niệm lầm lẫn về bản chất thật của sự hiện hữu. Trong thời Đức 
Phật còn tại thế, có ít nhất là 62 tà kiến ngoại đạo. Phật giáo nhấn 
mạnh trên thuyết nhân quả. Hiểu được thuyết nhân quả là đã giải được 
phần lớn câu hỏi về nguồn gốc của khổ đau phiền não. Không hiểu 
hay không chịu hiểu thuyết nhân quả là một loại tà kiến trong Phật 
giáo. Theo Đức Phật, chúng sanh phải chịu đựng khổ đau phiền não vì 
tham lam, sân hận và si mê, và nguyên nhân của những điều độc hại 
này chẳng những là vô minh mà còn do tà kiến nữa. Theo Phật Giáo 
nguyên Thủy được ghi lại trong A Tỳ Đạt Ma Luận, tà kiến là ba quan 
kiến sai lầm sau đây được ghi lại trong Kinh Tạng: “Tin rằng mọi sự 
vật từ nhiễm đến tịnh đều phát sanh không có nguyên nhân, nhiễm tịnh 
chỉ là tình cờ mà thôi. Tin rằng hành động dầu tốt hay xấu đều không 
tạo quả, do đó chối bồ luân lý đạo đức. Tin rằng không có kiếp sống 
nào sau kiếp nầy, do đó chối bổ mọi ý nghĩa đạo lý của nghiệp (đoạn 
kiến). Cũng theo Phật Giáo Nguyên Thủy, có mười loại tà kiến khác: 
Tin rằng không có cái gì gọi là “để bát,” nghĩa là để bát cho chư Tăng 
Ni không đem lại lợi ích gì. Tin rằng không có gì gọi là “cúng dường,” 
nghĩa là cúng dường cho chư Tăng Ni không đem lại lợi ích gì. Tin 
rằng không có gì gọi là “dâng tặng,” hay dâng tặng vật dụng đến chư 
Tăng Ni không đem lại lợi ích gì. Tin rằng không có nhân quả, nghĩa là 
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hành động thiện ác đều không gây hậu quả nào. Tin rằng không có gì 
gọi là “thế gian nầy”. Tin rằng không có gì gọi là “thế giới tới,” nghĩa 
là người sanh ở đây không chấp nhận có tiền kiếp và kiếp vị lai. Tin 
rằng không có “mẹ”. Tin rằng không có “cha,” nghĩa là đối xử với cha 
mẹ thế nào cũng không có hậu quả. Tin rằng không có chúng sanh 
chết và tái sanh. Tin rằng không có những bậc tu sĩ xa lánh chốn phồn 
hoa đô hội để tìm nơi vắng vẻ tham thiển nhập định, cũng như những 
bậc thiện tri thức, đức độ cao thượng, đạo hạnh trang nghiêm đã chứng 
đạt đạo quả (chư Phật và A La Hán). Theo Ngài Bồ Đề trong Vi Diệu 
Pháp thì có ba loại tà kiến: Chủ nghĩa đoạn kiến, cho rằng sau khi chết 
là không còn gì nữa, vì vậy mà người theo chủ nghĩa nầy phủ nhận ý 
nghĩa của thiện nghiệp. Chủ nghĩa phủ nhận nhân duyên thì cho rằng 
mọi chuyện phát sanh nhiễm ô hay thanh tịnh đều không có nguyên 
nhân, chúng sanh nhiễm ô hay thanh tịnh bởi tình cờ hay định mệnh. 
Chủ nghĩa phủ nhận hậu quả thì lại cho rằng hành động dù tốt dù xấu 
cũng đều không tạo quả. Theo Kinh Ví Dụ Con Rắn trong Trung Bộ 
Kinh, Đức Phật đã dạy: “Người nào nghe Như Lai hay đệ tử Như Lai 
thuyết pháp để bạt trừ tất cả kiến xứ, cố chấp, thiên chấp, thiên kiến, 
tùy miên, sự tịnh chỉ mọi hành động, sự từ bỏ mọi sanh y, sự diệt trừ 
khát ái để đưa đến ly tham, đoạn diệt, Niết Bàn. Vĩ ấy nghĩ rằng chắc 
chắn ta sẽ bị đoạn diệt, chắc chắn ta sẽ bị hoại diệt, chắc chắn ta sẽ 
không tổn tại. Vị ấy không sầu muộn, không than vãn, không khóc lóc; 
vị ấy không đấm ngực, không đi đến bất tỉnh.” Trong Kinh Pháp Cú, 
Đức Phật dạy: “Không đáng hổ lại hổ, việc đáng hổ lại không, cứ ôm 
tà kiến ấy, địa ngục khó lánh xa (316). Không đáng sợ lại sợ, việc 
đáng sợ lại không, cứ ôm tà kiến ấy, địa ngục khó lánh xa (317). 
Không lỗi tưởng là lỗi, có lỗi lại tưởng không, cứ ôm tà kiến ấy, địa 
ngục khó lánh xa (318).” Qua tu tập, chúng ta thấy sự như thực của vạn 
hữu, từ đó mà cũng thấy được tà kiến là khư khư bảo thủ, kiên trì giữ 
lấy quan điểm của mình, không chấp nhận rằng có những kiếp sống 
trong quá khứ và những kiếp sống kế tiếp trong tương lai, không chấp 
nhận rằng con người có thể đạt tới trạng thái Niết Bàn. Tà kiến nghĩa 
là niềm tin sai lạc cho rằng trong ngũ uẩn hay những thứ tạo nên cá thể 
có một linh hồn trường cửu. Tà kiến còn có nghĩa là thấy sự vật một 
cách sai lầm. Tà kiến cũng có nghĩa là phủ nhận sự hiện hữu của hiện 
tượng và bám vào chủ nghĩa hoàn toàn hủy diệt, nghĩa là khi chết là 
chấm dứt tất cả, đối lại với chủ trương cho rằng thân tâm là thường trụ 
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bất diệt; cả hai đều là tà kiến. Tánh và nghiệp dụng của nó là giải 
thích sai lầm mà cho là trúng. Nguyên nhân gần của nó là không chịu 
tin theo tứ diệu đế. Chấp giữ tà kiến theo đạo Phật là khư khư bảo thủ, 
kiên trì giữ lấy quan điểm của mình, không chấp nhận rằng có những 
kiếp sống trong quá khứ và những kiếp sống kế tiếp trong tương lai, 
không chấp nhận rằng con người có thể đạt đến trạng thái Niết bàn, 
không chấp nhận có Phật, Pháp, Tăng. Hồ nghi không có những điều 
trên chưa phải là tà kiến, tuy nhiên, nếu chúng ta bỏ lơ không chịu 
tham vấn, không chịu tìm học về những vấn đề này để giải quyết 
những nghi tình ấy thì tà kiến sẽ phát sinh, chúng ta sẽ tin tưởng và đi 
theo những giáo lý sai lầm ấy. Thật vậy, trừ phi hành giả tu Phật thấy 
được bản chất thật của tà kiến, nếu không là không bao giờ buông bỏ 
được chúng. Hành giả phải luôn cố gắng lắng nghe lời Phật dạy về tà 
kiến để không bị vướng mắc những khổ đau và phiển não trên đường 
tu tập của mình. Tuy nhiên, chúng ta không bao giờ thấy được bản chất 
thật của tà kiến chỉ bằng cách đơn thuần kêu nó đi, chỉ có tu tập mới 
có thể giúp cho chúng ta thấy được bản chất thật của tà kiến mà thôi. 
Qua tu tập, chúng ta sẽ có cơ hội phá tan bức màn vô minh để thấy 
rằng rất nhiều thứ mà chúng ta đã từng khư khư bảo thủ trong quá khứ 
là sai lầm. Vì tà kiến chẳng những không giúp ích gì được cho chúng ta 
mà ngược lại còn khiến chúng ta ngày càng đi trật đường chánh pháp 
của đức Phật. Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng trừ phi chúng ta thấy 
được bản chất thật của tà kiến qua tu tập, nếu không là chúng ta không 
bao giờ buông bỏ được chúng. Tóm lại, người tu Phật chúng ta nên cố 
gắng thấy rõ bản chất thật của tà kiến để buông bỏ. Làm được như vậy 
cũng đồng nghĩa với việc chúng ta đẩy được qua một bên những 
chướng ngại lớn trên bước đường tu tập của chính mình. Đây là một 
trong những phương cách buông bỏ tuyệt vời nhất cho hành giả. 

Sát sanh là một trong mười ác nghiệp, giết hại mạng sống của loài 
hữu tình. Theo Đức Phật và Phật Pháp của Hòa Thượng Narada, sát 
sanh là cố ý giết chết một chúng sanh. Trong Phạn ngữ, “Panatipata,” 
pana có nghĩa là đời sống tâm vật lý của một chúng sanh. Xem thường 
đời sống, tiêu diệt, cắt đứt, ngăn chận sức tiến của năng lực một đời 
sống, không cho nó tiếp tục trôi chẩy là panatipata. Pana còn có nghĩa 
là cái gì có hơi thở. Do đó tất cả những động vật, kể cả loài thú, đều 
được xem là sanh vật. Tuy nhiên, cây cỏ không được xem là “sinh vật” 
vì chúng không có phần tinh thần. Tuy nhiên, chư Tăng Ni cũng không 
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được phép hủy hoại đời sống của cây cỏ. Giới nầy không áp dụng cho 
những cư sĩ tại gia. Có năm điều kiện cần thiết để thành lập một 
nghiệp sát sanh: có một chúng sanh, biết rằng đó là một chúng sanh, ý 
muốn giết, cố gắng để giết, và giết chết chúng sanh đó. Nghiệp dữ gây 
ra do hành động sát sanh nặng hay nhẹ tùy sự quan trọng của chúng 
sanh bị giết. Nếu giết một bậc vĩ nhân hiển đức hay một con thú to lớn 
tạo nghiệp nặng hơn là giết một tên sát nhân hung dữ hay một sinh vật 
bé nhỏ, vì sự cố gắng để thực hiện hành động sát sanh và tai hại gây ra 
quan trọng hơn. Quả dữ của nghiệp sát sanh bao gồm yểu mạng, bệnh 
hoạn, buôn rầu khổ nạn vì chia ly, và luôn luôn lo sợ. Không Sát Sanh 
là giới thứ nhất trong Ngũ Giới. Chúng ta đang sống trong một thế giới 
bất toàn, mạnh hiếp yếu, lớn hiếp nhỏ, giết chóc tràn lan khắp nơi. 
Ngay trong thế giới loài vật, chúng ta cũng thấy cọp ăn nai, rắn ăn 
nhái, nhái ăn những côn trùng nhỏ, hoặc cá lớn nuốt cá bé, vân vân. 
Và hãy nhìn về thế giới loài người của chúng ta, chúng ta giết thú, 
thậm chí có khi vì quyển lợi mà chúng ta còn giết hại lẫn nhau nữa. 
Chính vì thế mà Đức Phật đặt ra giới luật thứ nhất cho chúng đệ tử của 
Ngài: “không sát sanh.” Không sát sanh là giới thứ nhất trong thập 
giới. Không sát sanh là không giết hại vì lòng từ bi mẫn chúng. Đây là 
giới luật đầu tiên dành cho cả xuất gia lẫn tại gia, không sát sanh bao 
gồm không giết, không bảo người giết, không hoan hỷ khi thấy giết, 
không nghĩ đến giết hại bất cứ lúc nào, không tự vận, không tán thán 
sự giết hay sự chết bằng cách nói: “Ông/bà thà chết đi còn sướng hơn 
sống.” Không sát sanh cũng bao gồm không giết hại thú vật. Không sát 
sanh cũng bao gồm không giết thú làm thịt, vì làm như vậy, chúng ta 
chẳng những cắt ngắn đời sống mà còn gây đau đớn và khổ sở cho 
chúng nữa (ba lý do trọng yếu để ngăn chặn sát sanh: a) Nghiệp báo 
nhơn quả: sát nghiệp bị sát báo, tức là giết người sẽ bị người giết lại. 
Đức Phật dạy: “Tất cả các loài hữu tình chúng sanh loài nào cũng quý 
trọng thân mạng, đều tham sống sợ chết. Tất cả già trẻ đều lo tiếc giữ 
thân mạng, thậm chí đến lúc già gần chết đến nơi vẫn còn sợ chết. Vì 
quý trọng sự sống, nên khi bị gia hại là họ căm thù trọn kiếp. Lúc gần 
chết lại oán ghét nhau, lấy oán để trả oán, oán không bao giờ chấm 
dứt.” b) Sát sanh cùng với tâm cứu hộ trái nhau. c) Bồi dưỡng thân 
tâm: Phật giáo cấm Phật tử đích thân giết hại, cố ý giết hại, nhơn giết, 
duyên giết; không cho phép Phật tử chế tạo và bán các dụng cụ sát 
sanh như cung tên, đao gươm, súng đạn, vân vân). Phật tử chân thuần 
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nên luôn nhớ lời Phật dạy, chẳng những không sát sanh, chẳng những 
tôn trọng sự sống, mà còn trân quý sự sống. Không sát sanh đồng thời 
mở lòng từ đến tất cả chúng sanh không đưa ra một giới hạn nào cả. 
Tất cả chúng sanh trong đạo Phật, hàm ý tất cả mọi loài sinh vật, mọi 
loài có hơi thở. Một điều ai trong chúng ta cũng phải thừa nhận rằng 
mọi loài đều có sự sống, dù là người hay vật, đều tham sống sợ chết. 
Vì sự sống quý giá đối với muôn loài như vậy, mục đích của chúng ta 
là không để nó bị hại và tìm cách kéo dài sự sống. Điều nầy áp dụng 
đến cả những sinh vật nhỏ nhoi nhất có ý thức về sự sống. Theo Kinh 
Pháp Cú (131), Đức Phật day: “Ai mưu cầu hạnh phúc, bằng cách hại 
chúng sanh, các loài thích an lành, đời sau chẳng hạnh phúc.” Hạnh 
phúc của mọi loài sinh vật tùy thuộc vào sự sống của chúng. Vì vậy 
tước đoạt đi cái được xem là vô cùng quý giá đối với chúng là cực kỳ 
độc ác và vô lương tâm. Vì vậy, không làm hại và giết chóc kẻ khác là 
một trong những đạo đức quan trọng nhất của người con Phật. Những 
ai muốn dưỡng thói quen đối xử độc ác với loài vật cũng hoàn toàn có 
khả năng ngược đãi con người khi có cơ hội. Khi một ý nghĩ độc ác dân 
dần phát triển thành nỗi ám ảnh, nó có thể dẫn đến tính tàn bạo. 
Những người sát sanh phải chịu đau khổ trong kiếp hiện tại. Sau kiếp 
sống nầy, ác nghiệp sẽ đẩy họ vào khổ cảnh lâu dài. Ngược lại, người 
có lòng thương tưởng đến những chúng sanh khác và tránh xa việc sát 
sanh sẽ được tái sanh vào những cõi an vui và nếu có sanh lại làm 
người cũng sẽ được đầy đủ sức khỏe, sắc đẹp, giàu sang, có ảnh 
hưởng, và thông minh, vân vân. Đức Phật đã dạy trong các kinh điển: 
“Tội ác lớn không gì bằng giết hại sinh mạng; công đức lớn không gì 
bằng cứu sống sinh mạng. Đời sống thật quí báu đối với chúng sanh 
mọi loài.” Thật vậy, tất cả chúng sanh đều tham sống sợ chết, chúng ta 
nên tôn trọng đời sống và không nên sát hại bất cứ sinh vật nào. Giới 
này không những cấm chúng ta sát hại con người, mà còn cấm chúng 
ta sát hại bất cứ sinh vật nào để kiếm tiển hay xem sát hại như một 
môn thể thao (săn bắn). Chúng ta có một thái độ bi mẫn đến muôn 
loài, và mong cho họ có đời sống hạnh phúc và giải thoát. Chăm sóc 
cho trái đất mà chúng ta đang ở, không làm ô nhiễm sông ngòi và 
không khí, không phá hủy rừng rậm cũng được bao gồm trong giới này. 
Giết hại chúng sanh, một trong bốn trọng tội trong Phật giáo. Sát sanh 
là cố ý giết hại mạng sống của chúng sanh, kể cả thú vật. Lời khuyên 
không sát sanh thách thức chúng ta phải sáng tạo ra những phương 
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cách khác hơn bạo động nhằm giải quyết những xung đột. Không sát 
sanh hay tàn hại sinh mạng của loài hữu tình. Theo giáo thuyết nhà 
Phật thì giết người là phạm trọng giới, giết bất cứ loài sinh vật nào 
cũng đều phạm khinh giới. Tự vẩn hay tự giết mình cũng đưa đến 
những hình phạt nặng nể trong kiếp lai sanh. Theo Hòa Thượng 
Dhammananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, sự cấm lấy 
đi mạng sống không những chỉ cho loài người mà cho tất cả các sinh 
vật thuộc mọi loài, cả lớn lẫn bé, từ con sâu con kiến. Mỗi ngày, một 
số lớn súc vật bị giết để làm thực phẩm, người ăn thịt nhiều, trong khi 
người ăn chay lại ít. Trong lãnh vực khoa học, nhiều con vật được dùng 
trong nhiều cuộc khảo cứu và thử nghiệm. Trong lãnh vực hành pháp, 
vũ khí được xử dụng để diệt tội phạm. Những cơ quan bảo vệ luật 
pháp trừng trị kẻ phạm pháp. Những kẻ hiếu chiến xử dụng vũ khí để 
giết hại lẫn nhau. Những hành động kể ra trên đây là những thí dụ 
không bị coi là bất hợp pháp hay đi ngược lại lề lối sinh hoạt hằng 
ngày trên thế giới. Thật ra, người ta còn có thể cho là sai khi cấm làm 
những hành động đó. Ngày nay nhiều động vật bị cấy những vi trùng, 
và nhờ những vi trùng, những mầm bệnh, và nhiều loại vi trùng đã 
được khám phá. Hầu hết mọi thứ đều chứa vi trùng, ngay cả đến nước 
uống. Tuy có một phần lớn những bất tịnh được ngăn lại bởi máy lọc, 
vi trùng vẫn qua được. Cho nên vô số vi trùng vào trong cuống họng ta 
với mỗi ngụm nước. Cũng giống như vậy với thuốc men, bất cứ lúc nào 
thuốc men được dùng đến, vô số vi trùng bị giết. Những vi trùng có 
được coi như là chúng sinh hay không phải là chúng sinh? Nếu như 
vậy, không ai có thể hoàn toàn tuân theo giới nầy được. Ngoài ra có 
một số người quan niệm là người không giết mạng sống con vật cũng 
nên không ăn thịt, vì ăn thịt là khuyến khích người khác sát sanh, tội 
cũng không kém øì người giết. 

Trộm đạo là lấy bất cứ thứ gì mà không được cho bởi chủ nhân hay 
trộm cắp cũng sai ngay cả về mặt pháp lý. Đạo hay Trộm Cắp, một 
trong bốn trọng tội trong Phật giáo. Trộm cắp là lấy những gì mà người 
ta không cho, kể cả việc không đóng thuế hay tiên lệ phí mà mình phải 
trả, hay mượn đổ mà không trả, hay lấy những vật dụng từ sở làm để 
dùng cho cá nhân mình. Vị Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni nào trộm cắp hay 
xâm phạm tài sản của người khác, dù là của tư hay của công, đều 
phạm một trong bốn giới Rơi Rụng. Vị ấy không còn xứng đáng làm 
Tăng hay làm Ni trong giáo đoàn nữa. Không trộm cắp có nghĩa là 
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không trực tiếp hay gián tiếp phỉnh gạt để lấy của người. Trái lại còn 
phải cố gắng bố thí cho muôn loài. Đức Phật đã từng dạy “họa lớn 
không gì bằng tham lam; phước lớn không gì bằng bố thí”. Không trộm 
cắp là giới thứ nhì trong ngũ giới. Chúng ta không có quyền lấy bất cứ 
thứ gì mà người ta không cho. Không trộm cắp giúp cho chúng ta trở 
nên lương thiện hơn (bất cứ vật gì của người không cho mà mình cố ý 
lấy, thì gọi là thâu đạo hay trộm cắp. Ý nghĩa ngăn cản trộm cắp là để 
diệt trừ nghiệp báo, nhơn quả ở ngoài, chủ yếu là trừ tâm niệm tham 
và diệt hẳn ngã chấp, ái dục mạnh thì khởi tâm tham cầu, tham cầu 
không được thì sanh ra trộm cắp. Một khi chấp ngã, nghĩa là chấp có 
ta, thì có của mình mà không có của người, chỉ nghĩ đến sở hữu của ta, 
không nghĩ đến sở hữu của người. Ngăn ngừa trộm cướp tức là chận 
đứng lòng tham và chấp ngã). 

Dâm dục là giới thứ ba trong ngũ giới cho hàng tại gia, cấm ham 
muốn nhiều về sắc dục hay tà hạnh với người không phải là vợ chồng 
của mình. Giới thứ ba trong mười giới trọng cho hàng xuất gia trong 
Kinh Phạm Võng, cắt đứt mọi ham muốn về sắc dục. Người xuất gia 
phạm giới dâm dục tức là phạm một trong tứ đọa, phải bị trục xuất 
khỏi giáo đoàn vĩnh viễn. Bốn điều kiện cần thiết để tạo nghiệp tà 
dâm: ý nghĩ muốn thỏa mãn nhục dục, cố gắng thỏa mãn nhục dục, tìm 
phương tiện để đạt được mục tiêu, và sự thỏa mãn. Theo Đức Phật và 
Phật Pháp của Hòa Thượng Narada, đây là những quả báo không tránh 
khỏi của tà dâm là có nhiều kẻ thù, đời sống vợ chồng không hạnh 
phúc, và sanh ra làm đàn bà hay làm người bán nam bán nữ. Những lời 
Phật dạy về “Tà Dâm” Trong Kinh Pháp Cú, đức Phật day: Buông lung 
theo tà dục, sẽ chịu bốn việc bất an: mắc tội vô phước, ngủ không yên, 
bị chê là vô luân, đọa địa ngục (309). Vô phước đọa ác thú bị khủng 
bố, ít vui, quốc vương kết trọng tội: đó là kết quả của tà dâm. Vậy chớ 
nên phạm đến (310). Dâm dục phát triển thành thói quen vì sự giao 
hợp trong đó hai người âu yếm nhau và phát sanh sức nóng kích thích 
sự ham muốn. Chuyện nầy cũng giống như việc chà xát hai tay với 
nhau. Nhân dâm dục có quả báo là giường sắt nóng, cột đồng, tám địa 
ngục nóng (giường sắt có nghĩa là sự ham muốn, và cột đồng có nghĩa 
là sự thèm muốn tình dục). Đức Phật dạy: “Dâm tập giao tiếp, phát ra 
từ nơi cọ xát mãi không thôi. Như vậy nên lúc chết thấy có lửa sáng, 
trong đó phát động. Ví dụ như người lấy tay cọ xát nhau thấy có hơi 
nóng. Hai cái tập nương nhau khởi, nên có việc giường sắt trụ đồng. 
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Cho nên mười phương các Đức Phật nói dâm là lửa dục. Bồ Tát thấy 
sự dâm dục như tránh hầm lửa.” Vào thời Đức Phật còn tại thế, có một 
người đàn ông có thói quen tà dâm. Dù đã bị bắt nhiều lần, nhưng thói 
cũ vẫn không chừa. Trong khi tuyệt vọng, người cha bèn đưa người ấy 
đến gặp Đức Phật để nghe lời khuyên nhủ. Đức Phật chỉ ra cho người 
ấy thấy rằng một kẻ phạm hạnh tà dâm sẽ tự làm khổ mình cũng như 
làm khổ người khác. Người ấy chẳng những phung phí tiền bạc và mất 
đi tiếng tăm, mà còn tạo ra nhiều kẻ thù cho chính mình. Đây chính là 
những hậu quả nghiêm trọng của sự tà dâm, mà người ta thường không 
nhìn thấy khi phạm phải lỗi lầm này. Không tà dâm có nghĩa là không 
lang chạ với vợ hay chồng người, hoặc với người không phải là vợ hay 
chồng của mình. Gian dâm là sai. Người Phật tử tại gia nên có trách 
nhiệm trong vấn để tình dục. Nếu chưa xuất gia được để tu hành giải 
thoát, thì hai vợ chồng nên gìn giữ mối quan hệ đứng đắn, ân cần, yêu 
thương và trung thành với nhau, thì gia đình sẽ hạnh phúc, và xã hội sẽ 
tốt đẹp hơn. Người phạm tội gian dâm không còn được kính nể và 
không được ai tin cậy. Tà dâm dính líu tới những người mà mối liên hệ 
vợ chồng phải tránh theo tập tục, hay với những người cấm bởi pháp 
luật, hay bởi Pháp, là sai. Cho nên ép buộc bằng phương tiện vũ lực 
hay tiền bạc một người đã có gia đình hay người chưa có gia đình ưng 
thuận là tà dâm. Mục đích của giới thứ ba là gìn giữ sự kính trọng gia 
đình và mỗi người liên hệ để bảo vệ tính cách thiêng liêng bất khả 
xâm phạm (Giới nầy chia làm hai loại, tại gia và xuất gia. Không tà 
dâm chỉ dành cho người tại gia thọ trì năm giới cấm, nghĩa là vợ chồng 
không chính thức cưới hỏi, phi thời, phi xứ, đều thuộc tà dâm. Giới cấm 
nầy chẳng những giúp ta tránh được quả báo, mà còn đặc biệt gìn giữ 
và trưởng dưỡng thân tâm không cho chạy theo tình dục phi thời phi 
pháp. Về phần Tăng chúng xuất gia, với ý chí cầu phạm hạnh, giới nầy 
đòi hỏi Tăng chúng đoạn tuyệt với tất cả mọi hành vi dâm dục, cho 
đến khởi tâm động niệm đều là phạm giới). Theo Thanh Tịnh Đạo, tà 
hạnh là làm những điều đáng lý không nên làm, và không làm cái nên 
làm, do tham sân sĩ và sợ. Chúng được gọi là đường xấu vì đó là những 
con đường mà bậc Thánh không đi. Tà dâm được nói trong giáo lý nhà 
Phật như là một trong những hình thức tương tự với sự Gian Dâm. Với 
Tăng Ni dù chỉ suy nghĩ hay ao ước đến chuyện làm tình với một người 
khác, chứ đừng nói đến chuyện làm tình, là đã có tội và phạm giới luật 
nhà Phật, phải bị khai trừ khỏi Giáo đoàn. Riêng với Phật tử tại gia, 
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nếu suy nghĩ hay ao ước, hoặc làm tình với người không phải là vợ 
chồng của mình đều bị cấm đoán. Tránh tà dâm là tôn trọng con người 
và những quan hệ cá nhân. Nhiều bất hạnh xãy đến với những con 
người tà hạnh và có lối sống thiếu trách nhiệm. Kết quả của sự tà hạnh 
là nhiều gia đình tan vỡ, nhiều trẻ em trở thành nạn nhân của sự lạm 
dụng tình dục. Đối với tất cả Phật tử tại gia, hạnh phúc của chính mình 
cũng là hạnh phúc của người khác, vì thế vấn để tình dục phải được 
thực thi bằng sự lo lắng yêu thương, chứ không bằng sự ham muốn đòi 
hỏi của xác thịt. Khi thọ trì giới này, Phật tử tại gia nên tự kiểm vấn đề 
tình dục, và vợ chồng nên trung thành với nhau. Vấn để này cũng giúp 
tạo nên sự an lạc trong gia đình. Trong một gia đình hạnh phúc, người 
chồng và người vợ phải tương kính và thương yêu nhau. Có được gia 
đình hạnh phúc, thế giới sẽ trở thành một nơi tốt hơn cho đời sống. 
Những người Phật tử trẻ nên luôn nhớ có thân thể tinh khiết mới phát 
sanh được những việc thiện lành trong cuộc sống hằng ngày. Người 
Phật tử chơn thuần không nên tà hạnh vì thứ nhất chúng ta không 
muốn làm người xấu trong xã hội; thứ hai là không tà hạnh giúp chúng 
ta trở nên trong sạch và đàng hoàng hơn. Không tà hạnh là giới cấm 
thứ ba trong ngũ giới cho hàng tại gia, cấm ham muốn nhiều về sắc 
dục hay tà hạnh với người không phải là vợ chồng của mình. Giới thứ 
ba trong mười giới trọng cho hàng xuất gia trong Kinh Phạm Võng, cắt 
đứt mọi ham muốn về sắc dục. Người xuất gia phạm giới dâm dục tức 
là phạm một trong tứ đọa, phải bị trục xuất khỏi giáo đoàn vĩnh viễn. 
Đây là một trong tám giới đầu trong Thập Giới mà Đức Phật chế ra 
cho Phật tử tại gia cứ mỗi nửa tháng là phải giữ tám giới nầy trong 24 
giờ. Có bốn điều kiện cần thiết để tạo nghiệp tà dâm: ý nghĩ muốn 
thỏa mãn nhục dục, cố gắng thỏa mãn nhục dục, tìm phương tiện để 
đạt được mục tiêu, và sự thỏa mãn hay hành động tà dâm. Riêng đối 
với người xuất gia, vị Tỳ Kheo nào chủ ý dâm dục mà nói với người nữ 
hoặc người nam nên có quan hệ tình dục với mình, vị ấy phạm giới 
Tăng thân giải cứu. Vị Tỳ Kheo Ni nào có chủ ý dâm dục, với người 
nam hay người nữ, là phạm một trong tám giới Rơi Rụng. Vị ấy không 
còn xứng đáng làm Tỳ Kheo Ni và không thể tham dự vào những sinh 
hoạt của giáo đoàn nữa. Dùng lời nói hay cử chỉ có tác dụng kích động 
dâm tính, là phạm giới Rơi Rụng thứ bảy. Bảo rằng mình sẵn sàng trao 
hiến tình dục cho người kia, là phạm giới Rơi Rụng thứ tám. Theo Đức 
Phật và Phật Pháp của Hòa Thượng Narada, đây là những quả báo 
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không tránh khỏi của tà dâm: có nhiều kẻ thù, đời sống vợ chồng 
không hạnh phúc, và sanh ra làm đàn bà hay làm người bán nam bán 
nữ. Nếu các chúng sanh trong các thế giới ở lục đạo, mà tâm chẳng 
dâm, thì không bị sinh tử nối tiếp. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
quyển Sáu, Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về giới “Đoạn dâm,” 
một trong bốn giới quan trọng cho chư Tăng Ni trong Phật giáo: “A 
Nan! Ông tu tam muội, gốc để ra khỏi trần lao, nếu tâm dâm chẳng 
trừ, thì không thể ra được. Dù có đa trí, thiển định hiện tiền, nhưng 
chẳng đoạn dâm, thì quyết bị lạc về ma đạo. Thượng phẩm là ma 
vương, trung phẩm là ma dân, hạ phẩm là ma nữ. Các ma kia cũng có 
đồ chúng, đều tự xưng mình thành vô thượng đạo. Sau khi tôi diệt độ, 
trong đời mạt pháp, phần nhiều các ma dân ấy xí thịnh trong đời, hay 
làm việc tham dâm, làm bậc thiện tri thức, khiến các chúng sanh lạc 
vào hâm ái kiến, sai mất đường Bồ Đề. A Nan! Ông dạy người đời tu 
tam ma địa, trước hết phải đoạn dâm. Ấy gọi là lời dạy rõ ràng thanh 
tịnh, quyết định thứ nhứt của Như Lai. Vì cớ đó nếu chẳng đoạn dâm 
mà tu thiển định, ví như nấu cát muốn thành cơm, trải qua trăm nghìn 
kiếp chỉ thấy cát nóng mà thôi. Tại sao? Bởi vì cát không phải là bản 
nhân của cơm. A Nan! Nếu ông đem cái thân dâm mà cầu diệu quả 
của Phật, dù được diệu ngộ, cũng đều là dâm căn, căn bản thành dâm, 
luân chuyển trong ba đường, quyết chẳng ra khỏi. Do đường lối nào tu 
chứng Niết Bàn của Như Lai? Quyết khiến thân tâm đều đoạn cơ quan 
dâm dục, đoạn tính cũng không còn, mới có thể trông mong tới Bồ Đề 
của Phật. Như thế tôi nói, gọi là Phật thuyết. Nói chẳng đúng thế, tức 
là ma Ba Tuần thuyết. Theo Tăng Chi Bộ Kinh, Đức Phật dạy: “Này 
các Tỳ Kheo, Như Lai không thấy một sắc nào khác, do sắc đó tâm 
của một người đàn ông bị hấp dẫn, xâm chiếm và ngự trị như sắc của 
một người đàn bà. Này các Tỳ Kheo, sắc của một người đàn bà xâm 
chiếm và ngự trị tâm của người đàn ông. Này các Tỳ Kheo, Như Lai 
không thấy một âm thanh nào khác, do âm thanh đó tâm của một 
người đàn ông bị hấp dẫn, xâm chiếm và ngự trị như âm thanh của một 
người đàn bà. Này các Tỳ Kheo, âm thanh của một người đàn bà xâm 
chiếm và ngự trị tâm của người đàn ông. Lại cũng như vậy đối với 
hương, vị, xúc...” Sự hấp dẫn về giới tính được Đức Phật mô tả như là 
một xung lực mạnh mẽ nhất trong con người. Nếu trở thành một kẻ nô 
lệ cho xung lực nầy thì dù có là người mạnh nhất cũng biến thành yếu 
ớt, dù là bậc hiển nhân cũng có thể từ bậc cao rớt xuống bậc thấp như 
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thường. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Buông lung theo tà dục, 
sẽ chịu bốn việc bất an: mắc tội vô phước, ngủ không yên, bị chê là vô 
luân, đọa địa ngục (309). Vô phước đọa ác thú bị khủng bố, ít vui, quốc 
vương kết trọng tội: đó là kết quả của tà dâm. Vậy chớ nên phạm đến 
(310).” Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Đức Phật dạy: “Có người lo 
lắng vì lòng dâm dục không dứt nên muốn đoạn âm. Đoạn âm không 
bằng đoạn tâm. Tâm như người hướng dẫn, một khi người hướng dẫn 
ngừng thì những kẻ tùng sự đều phải ngừng. Tâm tà không ngưng thì 
đoạn âm có ích gì? Đức Phật Ca Diếp có dạy rằng: “Dục sinh từ nơi ý. 
Ý do tư tưởng sinh, hai tâm đêu tịch lặng, không mê sắc cũng không 
hành dâm'.” Hành giả tu Phật chúng nên lắng nghe lời Phật dạy để từ 
bỏ tà dâm, vì khi chúng ta có thể từ bỏ được tà dâm cũng đồng nghĩa 
với việc chúng ta đã đẩy được qua một bên những chướng ngại lớn 
trên bước đường tu tập của chính mình. 

Vọng hay vọng ngữ là lời nói giả dối để phỉ báng, khoe khoang 
hay lừa dối người khác. Vọng ngữ là không nói đúng sự thật (nói dối). 
Vọng ngữ cũng còn có nghĩa là nói lời đâm thọc, nói lưỡi hai chiều hay 
nói lời hủy báng. Vọng ngữ còn có nghĩa là nói lời thô lỗ cộc cần, hay 
nói lời nhắm nhí vô ích. Hủy báng kinh điển Phật giáo cũng được xem 
như một thứ vọng ngữ nghiêm trọng. Hủy báng kinh điển Phật giáo có 
nghĩa là chế nhạo những lời Phật dạy được viết lại trong kinh điển, như 
cho rằng những nguyên tắc ấy là giả, rằng những lời Phật dạy trong 
kinh điển Phật giáo hay trong Đại Thừa Phật giáo là do ma vương nói 
ra, vân vân. Loại phạm tội này không thể sám hối được. Theo Đức 
Phật và Phật Pháp của Hòa Thượng Narada, có bốn điều kiện cần thiết 
để tạo nên nghiệp nói dối: có sự giả dối không chân thật, ý muốn 
người khác hiểu sai lạc sự thật, thốt ra lời giả dối, và tạo sự hiểu biết 
sai lạc cho người khác. Theo Phật giáo, vọng ngữ là lối biện bạch 
chính cho những tội lỗi khác. Phật tử chân thuần phải nên để ý những 
trường hợp sau đây: vì tranh đua nên chúng ta nói dối; vì tham lam nên 
chúng ta nói dối; vì muốn cầu cạnh nên chúng ta nói dối; vì ích kỷ nên 
chúng ta nói dối; vì tự lợi nên nói dối. Chúng ta nói dối để lừa gạt 
người khác. Chúng ta phạm lỗi mà không dám tự nhận nên nói dối, tìm 
lời biện bạch cho mình, vân vân và vân vân. Cũng theo Đức Phật và 
Phật Pháp của Hòa Thượng Narada, có những hậu quả không tránh 
khỏi của sự nói dối: bị mắng chưởi nhục mạ, tánh tình đê tiện, không ai 
tín nhiệm, và miệng mồm hôi thúi. Đức Phật muốn chúng đệ tử của 
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Ngài hết sức ngay thẳng nên Ngài đã khuyến cáo chúng ta không nên 
nói dối, mà nói thật, sự thật hoàn toàn. Không nói dối bao gồm không 
nói lời độc ác, không nói lời thêu dệt, không nói lưỡi hai chiều, không 
nói lời gian trá, như có nói không, không nói có. Trái lại, phải nói lời 
chân thật ngay thẳng hiển hòa, lợi mình lợi người. Tuy nhiên, trong 
những trường hợp đặc biệt, đôi khi người ta không thể nói được sự thật, 
chẳng hạn họ phải nói dối để khỏi bị hại, và bác sĩ nói dối để giúp đỡ 
tinh thần bệnh nhân. Nói dối vào những trường hợp như vậy có thể trái 
ngược với giới luật, nhưng không hẳn là trái ngược với lòng từ bi hay 
mục đích. Cấm nói dối mục đích là đem lại lợi ích hỗ tương bằng cách 
gắn vào sự thật và tránh sự xúc phạm bằng lời nói. Giống như vậy, lời 
phát biểu làm hại hạnh phúc người khác, chẳng hạn như lời nói hiểm 
độc, sỉ nhục, phỉ báng nhằm nhạo báng người khác và khoe khoang 
mình là người đáng tin, có thể là sự thật, nhưng những lời như vậy bị 
coi là sai vì chúng trái với giới luật. Phật tử chơn thuần nên luôn tôn 
trọng nhau và không nên vọng ngữ hay tự khoác lác. Tránh vọng ngữ 
có thể đưa đến ít tranh cãi và hiểu lầm hơn, và thế giới sẽ là một nơi 
an lành hơn. Cách hành trì giới thứ tư là chúng ta nên luôn nói sự thật. 
Có bốn sự biểu hiện vọng ngữ. Thứ nhất là nói đối: Nói dối có nghĩa là 
nói thành lời hay nói bằng cách gật đầu hay nhún vai để diễn đạt một 
điều gì mà chúng ta biết là không đúng sự thật. Tuy nhiên, khi nói thật 
cũng phải nói thật một cách sáng suốt kết hợp với tâm từ ái. Thật là 
thiếu lòng từ bi và u mê khi thật thà nói cho kẻ sát nhân biết về chỗ ở 
của nạn nhân mà hắn muốn tìm, vì nói thật như thế có thể đưa đến cái 
chết cho nạn nhân. Chúng ta không nên nói dối vì nếu chúng ta nói dối 
thì sẽ không ai tin chúng ta. Hơn nữa, không nói dối giúp ta trở nên 
chân thật và đáng tin cậy hơn. Theo Kinh Pháp Cú, câu 306, Đức Phật 
dạy “Thường nói lời vọng ngữ thì sa đọa; có làm mà nói không, người 
tạo hai nghiệp ấy, chết cũng đọa địa ngục. Thứ nhì là nói đâm thọc: 
Còn gọi là nói lưỡi hai chiều hay nói lời hủy báng. Nói lời đâm thọc là 
có nói không, không nói có để gây chia rẽ; hoặc nói ly gián hay nói 
lưỡi hai chiều. Theo thuật ngữ Pali, Pisunavaca có nghĩa là phá vỡ tình 
bạn. Vu khống người khác là một điều độc ác nhất vì nó đòi hỏi phải 
đưa ra một lời tuyên bố dối trá với ý định làm hại thanh danh của 
người khác. Người nói lời ly gián thường phạm vào hai tội ác một lúc, 
vì lời vu cáo không đúng sự thật nên người ấy phạm tội nói dối, và sau 
đó còn phạm tội đâm thọc sau lưng người khác. Trong thi kệ SanskrIt, 
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người đâm thọc sau lưng người khác được so sánh với con muỗi, tuy 
nhỏ nhưng rất độc. Nó bay đến với tiếng hát vo ve, đậu lên người của 
bạn, hút máu, và có thể truyền bệnh sốt rét vào bạn. Lại nữa, lời lẽ 
của người đâm thọc có thể ngọt ngào như mật ong, nhưng tâm địa của 
họ đầy nọc độc. Như vậy chúng ta phải tránh lời nói đâm thọc, hay lời 
nói ly gián phá hủy tình thân hữu. Thay vì gây chia rẽ, chúng ta hãy 
nói những lời đem lại sự an vui và hòa giải. Thay vì gieo hạt giống 
phân ly, chúng ta hãy mang an lạc và tình bạn đến những ai đang sống 
trong bất hòa và thù nghịch. Thứ ba là “Nói lời thô lỗ cộc cằn”: Lời 
thô ác bao gồm nhục mạ, mắng chưởi, nhạo báng và biếm nhẽ, vân 
vân. Có lúc chúng ta nói những lời đó với nụ cười trên môi mà chúng 
ta lại giả bộ cho rằng lời chúng ta đang thốt ra không có gì tổn hại đến 
ai. Phật tử thuần thành đừng bao giờ dùng lời thô ác vì những lời đó 
làm tổn hại đến người. Theo Hòa Thượng Narada trong Đức Phật và 
Phật Pháp, có ba điều kiện cần thiết để thành lập nghiệp nói lời thô lỗ: 
có một người khác để cho ta nói lời thô lỗ, tư tưởng sân hận, và thốt ra 
lời thô lỗ. Những hậu quả không tránh khỏi của sự nói lời thô lỗ cộc 
cần: dầu không làm gì hại ai cũng bị họ ghét bỏ, tiếng nói khàn khàn 
chứ không trong trẻo. Vào thời Đức Phật còn tại thế, một ngày nọ, có 
một người giận dữ với sắc mặt hung tợn đến gặp Đức Phật. Người ấy 
nói những lời nói cộc cần thô lỗ với Phật. Đức Phật lắng nghe một 
cách thản nhiên, và không nói một lời nào. Cuối cùng khi người ấy 
ngưng nói, Đức Phật bèn hỏi: “Nếu có ai đó đem một vật gì đến cho 
ông mà ông không nhận, thì vật ấy thuộc về ai?” Người ấy trả lời: “Dĩ 
nhiên là vật ấy vẫn thuộc về người hổi đầu muốn cho.” Đức Phật bèn 
nói tiếp: “Cũng như vậy với những lời mà ông vừa nói ban nấy, ta 
không muốn nhận, vậy chúng vẫn thuộc về ông. Ông phải tự giữ lấy 
chúng. Ta e rằng cuối cùng rồi ông sẽ gánh lấy khổ đau phiền não, vì 
kể ác thóa mạ người hiền chỉ mang lấy khổ đau cho chính mình mà 
thôi. Cũng như một người muốn làm ô nhiễm bầu trời bắng cách phung 
nước miếng lên trời. Nước miếng của người ấy chẳng bao giờ có thể 
làm ô nhiễm được bầu trời, mà ngược lại nó sẽ rơi xuống ngay trên 
mặt của chính người đó vậy.” Nghe lời Phật nói xong, người đó cảm 
thấy xấu hổ, bèn xin Phật tha thứ và nhận làm đệ tử. Đức Phật nói: 
“Chỉ có ái ngữ và sự lý luận hợp lý mới có thể làm ảnh hưởng và 
chuyển hóa được người khác mà thôi.” Phật tử chân thuần nên cố tránh 
nói lời thô lỗ. Thứ tư là “Nói lời nhằm nhí vô ích”: Theo Hòa Thượng 
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Narada trong Đức Phật và Phật Pháp, có hai điều kiện cần thiết để 
thành lập nghiệp nói lời nhằm nhí vô ích: ý muốn nói chuyện nhằm 
nhí, và thốt ra lời nói nhảm nhí vô ích. Những hậu quả không tránh 
khỏi của việc nói lời nhảm nhí: các bộ phận trong cơ thể bị khuyết tật, 
và lời nói không minh bạch rõ ràng (làm cho người ta nghi ngờ). Theo 
Kinh Pháp Cú, câu 306, Đức Phật dạy: “Thường nói lời vọng ngữ thì sa 
đọa; có làm mà nói không, người tạo hai nghiệp ấy, chết cũng đọa địa 
ngục.” Theo Phật giáo, gian trá lừa đảo quả báo là bị gông cùm roi vọt. 
Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Tám, Đức Phật đã nhắc nhở ngài 
A Nan về Trá Tập Nhân như sau: “Trá tập dụ nhau, phát từ nơi dỗ 
nhau, dẫn dắt không thôi. Vì vậy như dây quấn cây để sống, nước tưới 
ruộng thì cây cỏ sinh trưởng. Hai tập nhân nhau, nên có các việc gông, 
xiỂng, cùm, xích, roi, đánh, vân vân. Vì thế mười phương Phật gọi gian 
ngụy là giặc hiểm. Bổ Tát nên tránh gian trá như tránh lang sói.” Thật 
tình mà nói, từ bổ vọng ngữ không phải là chuyện dễ làm, không phải 
là chuyện làm được ngày một ngày hai, nhưng khi đã đi theo con 
đường tu Phật, chúng ta sẽ không có sự lựa chọn nào khác hơn là phải 
từ bổ vọng ngữ. Một khi chúng ta từ bổ vọng ngữ cũng đồng nghĩa với 
việc chúng ta đã đẩy được qua một bên những chướng ngại lớn trên 
bước đường tu tập của chính mình. 


Not Yet Eliminate Desires-Anger-lgnorance-Arrogance 
Doubt-Wrong Views-Killing-Stealing-Lying, We H 
Continue to DrỰf† In the Path oƒ Brth-Death & Ñebirth 


Ordinarily speaking, for monks and nuns In temples, cultivation 1s 
relatively simple and easy than that of lay people, who, everyday, have 
to deal with ten robbers In the soclety, both Internal and external: 
greed, anger, Ignorance, arrogance, doubt, wrong views, killing, 
stealing, sexual misconducts, and lying... that are always waiting to 
harm and to destroy completely our path of cultivation. For Buddhist 
practitioners, If we dont eliminate these robbers, no matter how long 
we cultivate, we wIll incessantly drift in the path of birth-death & 
rebirth. Craying (greed, affection, desire) means desire for and love of 
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the things of this worldly life. Most people define happiness as the 
satisfaction of all desires. The desires are boundless, but our ability to 
realize them 1s not, and unfulfilled desires always create suffering. 
When desires are only partially fulilled, we have a tendency to 
confinue fo pursue until a complete fulfillment 1s achieved. Thus, we 
create even more suffering for us and for others. Only If we have no 
desire for ourselves; If we are working and earning money 1n order to 
help other people; If we make cultivation our business and our business 
Is cultivation only, then how clear and happy our le will bel 
However, most people don”t understand this. They are only Interested 
in making a lot of money or becoming successful in worldly business. 
Remember, this 1s only a small “I'. Devout Buddhists should make a lot 
of money to help all people, then even we creafe our worldly business, 
If IS a øood business. It is a selfish desire for more than we need or 
deserve, such as food, house, car, wealth, honors, etc. Eyes are longing 
for viewing beautiful forms without any satisfaction, ears are longing 
for melodious sounds, nose 1s longing for Íraprance, tongue 1s longing 
for delicate tastes, body 1s longing for soothing touches, and mind 1s 
longing for various emotions of love and hate from self and others. 
Human beings” greediness 1s like a barrel without bottom. Ït 1s Just as 
the great ocean obtaining continuously the water from hundreds and 
thousands of large and small rivers and lakes everyday. In this Dharma 
Ending Age, sentlent beings, especially human beings use every 
method to manipulate and harm one another. Sentient beings” lives, 
especially, those of human beings” are already filled with pain and 
sufferings, now there are even more pain and sufferings. Through 
tricks, expedients, and manipulatons we try to reach our goal 
1rrespective of whatever happens to others. Greed 1s a powerful mental 
force that drives people to fight, kill, cheat, lie and perform varlous 
forms of unwholesome deeds. The desires are boundless, but our 
ability to realize them 1s not, and unfulfilled desires always create 
suffering. When desires are only partially fulfilled, we have a tendency 
fo continue to pursue until a complete fulfillment 1s achieved. Thus, we 
create even more suffering for us and for others. Knowing how to feel 
satisfiied with few possesslons help us destroy greed and desire. Thịs 
means being content with materlal conditions that allow us to be 
healthy and strong enough to cultivate. This 1s an effective way to cut 
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through the net of passions and desires, attain a peaceful state of mind 
and have more time to help others. Cultivation helps us balance “Lust 
by contemplation of loathsomeness. Attachment to bodily form 1s one 
extreme, and one should keep the opposite in mind. Examine the body 
as a corpse and see the process of decay, or think of the parts of the 
body, such as lunøs, spleen, fat, feces, and so forth. Remembering 
these and visualizing the loathsome aspects of the body wIll free us 
from lust. Furthermore, through cultivation, we can see the sfring of 
craving and attachment confines us to samsara”s prison. In other words, 
craving and attachment are not only roots that prevent us from being 
sufficiently moved to renounce samsara, but they are also two of the 
mam things that bind us to samsara. In order to overcome craving and 
attachment, we should contemplate on the impurity of the body. When 
we are attached to someone, for example, consider how that person 1s 
Just a sack full of six kinds of filthy substances. Then our attachment 
and craving wIll diminish. We can only realize the true happiness and a 
peaceful state of mind when we get rid of greed and desires or when 
our desires are few. This 1s one of the great steps towards the shore of 
liberation. The Buddha taught: “Craving and desire are the cause of all 
unhappiness or suffering. Everything sooner or later must change, so do 
not become attached to anything. Instead devote yourself to clearing 
your mind and finding the truth, lasting hapiness.” Knowing how to feel 
satisfiied with few possessions help us destroy greed and desire. This 
means being content with materlal conditions that allow us to be 
healthy and strong enouph to cultivate. This 1s an effective way fo cut 
through the net of passions and desires, attain a peaceful state of mind 
and have more time to help others. Às a matter of fact, once, we, 
Buddhist practitioners get rid of greed and desire also means that we 
have already pushed away great obstacles on our own path of 
cultivation. In conclusion for this chapter, on the path of cultivation, 
practitioners should always remember the Buddha's teaching In the 
Sutra In Forty Two Chapters taught: ““Though a person with a state of 
mind filled with desires dwells in heaven, still that 1s not enough for 
him; though a person who has ended desire dwells on the ground, still 
he 1s happy.” 

HỈ will or anger 1s an emotlonal response to something that 1s 
Inappropriate or unJust. lf one does not obtain what one 1s greedy can 
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lead to anger. Anger 1s an emotion involved In self-protection. 
However, according to Buddhist doctrines, anger manIfests 1tself in a 
very crude manner, destroying the practitioner in a most effective way. 
The Buddha makes It very clear that with a heart filled with hatred and 
animosity, a man cannot understand and speak well. ÀA man who 
nurtures displeasure and animosity cannot appease his hatred. Only 
with a mind deliphted in harmlessness and with loving kindness 
towards all creatures 1n him hatred cannot be found. IHI-will or Hatred 1s 
one of the three poisons in Buddhism (greed, anger, ignorance). This 1S 
one of the three fires which burn in the mind until allowed to die for 
fuelling. Anger manifesfs 1tself in a very crude manner, destroying the 
practitioner 1n a most effective way. To subdue anger and resentmernt, 
we must develop a compassionate mind. According to Buddhist 
psychology, the menfal factor of aversion 1s always linked to the 
experience of pain. One may be greedy and happy, but never angry 
and happy at the same time. Anyone who cultures hatred, anger, or 
malice, nurses revenge or keeps alive a grudge 1s bound to experience 
much suffering for he has laid hold a very potent source of it. Those 
who exercise their hatred on others as In killing, torturing or maiming 
may expect birth In a state, compared ¡n the scriptural simile to a pitfull 
of glowing situations, where they will experience feelings which are 
exclusively painful, sharp, and severe. Only In such an environment 
wIll they be able to experience all the misery which they, by theIr own 
cruelty to others, have brought upon themselves. The Buddha taught: 
“Bandits who steal merifs are of no comparison to hatred and anger. 
Because when hatred and anger arise, Inevitable Iinnumerable karma 
wIll be created. Immediately thereafter, hundreds and thousands of 
obstuctions wIllÐ appear, masking the proper teachings of 
enlightenment, burying and dimming the Buddha Nature. Therefore, a 
thought of hatred and anger had Just barely risen, ten thousands of 
karmic doors wIll open Immediately. Ít 1s to say with Just one thought of 
hatred, one must endure all such obstructions and obstacles.” 

Delusion or 1gnorance 1s not seeing things as they really are. Ït 1s 
failing to understand the truth about life. As long as we have not 
develop our minds to obtain wisdom, we remain Ignorant of the tru 
nature of things. According to Buddhism, Ignorance means regarding 
the self as real. Ignorance 1s the main cause of our non-enlightenmernt. 
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lgnorance os only a false mark, so 1t 1s subJect to production, extinction, 
1ncrease, decrease, defilement, purity, and so on. Ignorance 1s the main 
cause of our bĩírth, old age, worry, grief, misery, and sickness, and 
death. Ignorance of the way of escape from sufferings, one of the three 
affluences that feed the steam of mortality or transmigration. 
Sometimes Ignorance means “Maya” or “IlIusion.” lt means complete 
darkness without 1llumination. The ignorance which mistakes seeming 
for being, or illusory phenomena for realitles. Ignorance 1s one of the 
three fires which must be allowed to die out before Nirvana 1s attained. 
The erroneous state of mind which arises from belief in self. Due to 
Ipnorance, people do not see things as they really are, and cannot 
distinguish between right and wrong. They become blind under the 
delusion of self, clinging to things which are Impermanent, changeable, 
and perishable. Once anger arises, one has nothing but “ignorance.” In 
order to eliminate “ignorance,” you should meditate on causality. All of 
our psychological problems are rooted In Ignorance, In delusion. 
lgnorance 1s the crowning corruption. Our greeds, hafes, conceits and a 
host of other defilements go hand In hand with our ignorance. The 
solutlons are to be found ¡n the problems themselves and hence we 
should not run away from our problems. Analyze and scrutinize the 
problems, and you will see that they are human problems, so do not 
aftribute them to non-humans. Our real problems can be solved only by 
giving up i1llusions and false concepts and bringing our lives Into 
harmony with reality and this can be done only through meditation. 
Arrogance 1s generated by one”s feeling of Inferiority, while pride, 
haughtiness, and arrogance are born from a false sense Of SuperIorIty. 
These kinds of pride and arrogance are caused by looking at things 
from a distorted, self-centered point of view. Those who have truly 
understood the Buddhaˆs teachings and been able to obtain a right view 
of things will never succumb to such warped thinking. #¡zsí, Pride has a 
Varlety of meaninss Including the pride of thinking onself 1s superlor tO 
others. Second, the Pride In progress and the delusion that one has 
attained Nirvana. This 1s one of the ten stages or obJects in medifation. 
Third, the Pride as a banner rearing 1fself aloft. Fourth, the Pride 
because of clan or name. This 1s one of the eight kinds of pride or 
arrogance. #7/?h, the Pride because of good or charitable deeds. This 1s 
one of the eight kinds of pride or arrogance. S¡xí/h, the Pride because of 
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years Of age. This Is one of the eight kinds of pride or arrogance. 
Sevenrh, the Pride of regarding self as little Inferlor to those who far 
surpass one. Vaunting one”s Inferiorifty or flase humility. Eighíh, the 
Pride of regarding self as little Inferior to those who far surpass one. 
Pride of thinking oneself 1s not much I1nferlor to those who surpass us. 
The pride of regarding self as little Inferior to those who far surpass 
one. This 1s one of the seven kinds of pride. The pride of thinking 
myself not much Inferior to those who far surpass me, one of the nine 
kinds of pride. Minh, the Pride of self, or the pride of self-superlority. Ít 
1S fO say exalting self and depreciating others, or self-Intoxicatlon or 
pnde of self, or the ego-conceit (egotism). 7enh, the Pride of thinking 
oneself is equal to those who surpass us. The pride which among 
Superiors regards self as equal, one of the seven arrogances. The pride 
of thinking oneself equal to those who surpass us, this 1s also one of the 
nine kinds of pride. Elevenƒrh, the Pride of thinking oneself 1s superior 
to equals. The pride which among equals regards self as superior, one 
of the seven arrogances. The pride which among equals regards self as 
superior and among superiors as equal. Superiorlfy over equals and 
equality with superIors. 

There are ƒour different kinds oƒ arrogance: The first kind oƒ pride 
1s the arrogance In progress and the delusion that one has attained 
Nirvana. This Is one of the ten stages or obJects in meditation. 7e 
second kind oƒ pride 1s the self-superiority, or self-sufficlency, or the 
pnde of self. The thưd kimd oƒ pride 1s the exaltung self and 
depreciating others, or the self-intoxication or pride of self. The ƒourth 
kind öøŸ pride 1s the ego-conceit or the egotism. According to the Kosa 
Sasfra, there dre seven prelensions or drrogances: Firsí, assertIng 
Superiority over Inferiors and equality with equals. Second, the pride 
which among equals regards self as superlor and among SuperIors as 
equal (superiority over equals and equality with superlors). 7#rd, 
SUD€TIOrIty OVer manIfest superlors. Fowurífh, egotism or overweening 
pnde. #7?h, vaunting assertion of possessing the truth. self-conceit, or 
high opinion of one”s self, or haughtiness. Haughtiness means vaunting 
assertion of possessing the truth. Prde (of superlor knowledge), 
haughtiness, self-conceit, hiph opinion of oneˆ”s self. ÀA monk who 
thnks to have attained more than 1s the fact A Supremely 
(lofty/haughty) arrogant monk who has high opinion of one”s self (self- 
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conceit/self pride/haughtiness) and refuses to hear the Buddha's 
Teachings, one of the seven arrogances. When the Buddha preached 
about the Lotus Sutra, there were 5,000 disciples who, In their 
Hinayana superiority, thought they had gained all wisdom and refused 
to hear the Lotus sutra. Š¡x/h, vaunting one”s Inferlorlty or flase 
humility. The pride of regarding self as little Iinferior to those who far 
Surpass one. Sevenh, vaunting lack of virtue for virtue. The Pride In 
false views or doings. This 1s one of the eight kinds of pride, mana, 
arrogance or self-conceit. To hold to heterodox views and not to 
reverence Triratna. False views laso means perverse or evil pride or 
doing evil for self-advancemernt, vaunting lack of virtue for virtue. 
Besides, there are eight kimmds oƒ pride or drrogance: First, 
arrogance because of strength. Second, pride because of clan or name. 
Thirđ, atrogance because of wealth. #ourth, arrogance because of 
independence or hiph position. #?h, pride because of years of age. 
Sixfh, atrogance because of cleverness. Seveníh, pride because of good 
or charlable deeds. #Eiehíh, arrogance because of good looks. 
According to the Mahayana Buddhism, there are other eight kinds oƒ 
arrogance: Firsí, though Inferior, to think oneself equal to others (in 
religion). Second, thought superlor, to think oneself superlor among 
manifest superlors. 7rđ, to think oneself not so much 1nferior among 
manifest superiors. #øwr?h, to think one has attained more than 1s the 
fact. Fÿih, self-superlority, or self-sufficlency. S¡xíh, pride In false 
views or doings. Sevenfh, atrogance. Èiehíh, extreme arrogance. 
According to Abhidharma, there are nine ƒorms 6ƒ pride: First, that I 
surpass those who are equal to me. Second, Ï am equal to those who 
surpass me. The pride of thinking oneself equal to those who surpass 
us. 7Ùrđ, that l am not so bad as others. #owzíh, that others surpass me. 
Fự?h, none are equal to me. Š¡xíh, none are Inferior to me. Seventh, 
none surpass me. Eiehíh, that are equal to me. Minh, that are worse 
than me. According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 3Š, there 
are ten kinds oƑ conceled acHon of Great Enlightening Beings: 
Enliphtening Beings who can get rid of these ten kinds of conceited 
action will attainn ten kinds of actions of knowledge. Ƒïrsí, not 
respecting teachers, parents, mendicants, people on the ripht Path, 
people aiming for the ripht Path, or honorable fields of blessings, 1s 
conceited action. Second, 1ƒ there are teachers who have attained to 


392 


supreme truth, who ride the Great Vehicle of universal enlightenment, 
who know the way to emancIpation, who have attained mental 
command and expound the great principles of the scriptures, to be 
haughty toward them or their teachings and to be disrespecfful 1s 
conceited action. 7zrd, when In an audience hearing the sublime 
Teaching expounded, to be unwilling to laud 1fs excellence and cause 
others to believe and accept If, 1s conceited action. The ƒourth conceited 
acfion: habitually conceiving the 1llusion of superlority, elevating 
onself and looking down on others, not seeing one”s own faults, and not 
knowing one”s own shortcoming. The ffth conceited action: habitually 
Imagining that one 1s better than those who are better than onself; not 
pralsing virtuous people who are praiseworthy; not being happy when 
others praIse virtuous people. S¡x/h, when seeing someone preach, In 
splte of knowing 1t 1s the norm, the rule, the truth, the word of Buddha, 
to despise the teaching because of disliking the person, to slander 1t and 
incite others to sÏlander 1t, 1s conceited action. The seventh conceited 
acfion: seeking a high seat for oneself; edeclaring onself to a teacher; 
declaring onself to be worthy of receiving offerings; not supposed to 
work; falling to rise to greet old people who have cultivated spiritual 
practice for a long time; being unwilling to serve and make offerings to 
enlightening beings. #¡ghh, frowning unhappily on seeing people with 
virtue, speaking to them harshly and looking for faults in them, 1S 
conceited action. The ninth conceited action: When seeing 1ntelligent 
people who know the truth, not being willing to approach and attend 
them, not respecting and honoring them, being unwilling to ask them 
what 1s good and what 1s not good, what should be done and what 
should not be done, what acts result in various benefits and comfOorts 1n 
the long night, being foolish and deluded, stubborn and contentious, 
swallow by selfimportance, never able to see the way of 
emancipation. 7 fenth conceifed acfion: mìnds shrouded by concelt; 
when Buddhas appear In the world are unable to approach, respect, and 
honor them; no new good arises, and goodness from the past 
evaporates and vanishes; they say what they should not; they contend 
where they should not; In the future they will surely fall into a deep pIt 
of danger and; wIill not even encounter Buddha; much less hearing the 
Teaching for hundreds of thousands of eons; though because of having 
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once conceived the aspiration for enliphtenment they wIll in the end 
wake up on theIr own. 

According to the Surangama Sutra, book Eight, the Buddha 
reminded Ananda about the habit oƒ arrogance as ƒollows: “HabIts of 
arrogance and resulting friction which g1ve rise to mutual intimidation. 
When 1t accelerates without cease, 1t produces ftorrents and rapids 
which create restless waves oŸ wafer, Jjust as water Is produced when a 
person confinuously works his tongue In an effort to taste fÏlavors. 
Because these two habIts incite one another, there come Into being the 
river of blood, the river of ashes, the burning sand, the poIsonous sea, 
the molten copper which 1s poured over one or which must be 
swallowed, and other such experlences. Therefore, the Thus Come 
Ones of the ten directions look upon self-satisfaction and name 1t 
“drinking the water of stupidity.` Bodhisattvas should avoid arrogance 
as they would a huge deluge.” Devout Buddhists should always 
remember that envy 1s generated by one”s feeling of Inferiority, while 
pnde, haughtiness, and arrogance are born from a false sense of 
superiority. These kinds of pride and arrogance are caused by looking 
at things from a disforted, self-centered point of view. Those who have 
truly understood the Buddhaˆs teachings and been able to obfain a right 
view ofthings wIlÏ never succumb to such warped thinking. 

Pride 1s the Inflated opinion of ourselves and can manifest in 
relation to some good or bad obJect. When we look down from a high 
mountain, everyone below seems to have shrunken 1n size. When we 
hold ourselves to be superior to others, and have an inflated opinion of 
ourselves, we take on a superlor aspect. It 1s extremely difficult to 
develop any good qualities at all when one has pride, for no matter 
how much the teacher may teach that person, it wIll do no good. 
Haughtiness means false arrogance, thinking oneself correct In spIte of 
one”s wrong conduct, thinking oneself 1s good In spite of oneˆ”s very bad 
1n reality. Haughtiness also means arrogance and conceif due to one”s 
1lusion of having completely understood what one has hardly 
comprehended at all. Haughtiness 1s one of the main hindrances In our 
cultivation. In cultivating the Way, we must have genuine wisdom. 
Those who have genuine wisdom never praise themselves and 
disparage others. These people never consider themselves the purest 
and loftiest, and other people common and lowly. Once, we, Buddhist 
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practitioners, øet rid of pride and arrogance also means that we have 
already pushed away one of the great obstacles on our own path of 
cultivation. In Buddhism, those who praise themselve have no future in 
therr cultivation of the Way. Even thouph they are still alive, they can 
be considered as dead, for they have gone agaInst their own consclence 
and IntegrIty. 

Doub£ sigmfles spiritual doubt, from a Buddhist perspective the 
inability to place confidence ¡n the Buddha, the Dharma, the Sangha, 
and the training; doubt 1f there really 1s a so called “you reap what you 
sow”, and so on. Doubt 1s one of the five hindrances one must 
eliminate on entering the stream of saints. In fact, one who suffers from 
perplexity 1s really suffering from a dire disease, and unless he sheds 
his doubts, he wIll continue to worry over and suffer from this 1llness. 
As long as man 1s subJect to this mental Itch, this sitting on the fence, 
he will continue to take a skeptical view of things which 1s most 
detrimental to mental ability to decide anything definitely; 1t also 
includes doubt with regard to the possIbility of attaining the Jhanas. 
Doubt, as wavering uncertainty, a hindrance and fetter to be removed, 
one of the mula-klesa, or root causes of suffering. Skepticism, one of 
the five hindrances one must eliminate on entering the stream of saInts. 
Vịichikiccha 1s a Pali term, a combination of “vi”, means without; and 
“cIkiccha” means medicine. One who suffers from perplexity 1s really 
suffering from a dire disease, and unless he sheds his doubts, he will 
confinue to worry over and suffer from this Illness. As long as man 1s 
subJect to this mental Itch, this sitting on the fence, he wIll continue to 
take a skeptical view of things which 1s most detrimenftal to mental 
ability to decide anything definitely; it also includes doubt with regard 
to the possIbility of attaining the Jhanas. “Doubt”has many categorIes: 
doubt of self, doubt of teacher, and doubt of dharma. There are four 
types of doubts. #?rsí, doubfs oøƒ the body: Doubting that whether In the 
past one had a body or not? Doubting that whether at the present this 
body really exists or not? Doubting that whether ¡n the future one will 
have another body or not (one will be reincarnated or not)? Doubting 
that in the past and In the future, whether one will have a male”s or 
female”s body? Second, doubrs öøƒ Le: Doubting that whether there 1s 
lie and body or there 1s body but no life? Doubting that life and body 
are permanent or Iimpermanent? Doubting about who created this life 
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and body? Doubt that the body was created by Isvaradeva (God of 
Free-WIII), was created through time or evolution, was naturally 
created, was created by the nature of life, and so on. Doubt that this 
body was created from the soil. Doubting that If the body was not 
formed from the soil, then how come once 1t de(terlorates 1t returns to 
the soil? Doubting that the body was created by dharma or not dharma. 
Doubting that this body was created by karma or not karma. Doubting 
that this body was created by afflictions. Doubting that whether this 
body was created by parents or not. 7e third doubt is the doubts oƒ 
se: Doubting where does the Self come from and where wIll 1t go? 
Doubting 1f there 1s a Self, then does that Self have form or doesn't 
have form? Doubting If there 1s Self, then does that Self have 
characteristilcs or doesn't it have characteristics? Doubting whether the 
Self exists within the body or outside the body? Doubting whether the 
Self exists within the mind or within the eyes? Doubting about what 
type of the Self in the past (was 1t an animal, a human, and how did 1t 
behave, etc)? Doubting about what wIll be the type of the Self in the 
future? The ƒourth doubt ¡s the doubts about Transgressions: Doubting 
1f kiling living things (animals) 1s considered transgressions or not? 
Doubting 1f drinking alcohol or other substances Is considered a 
transgression or not? Doubting one”s transgressions are created by the 
individual or created by someone else? Doubting I1f transøressions are 
created will one reap the retribution or will the Self reap those 
retributions? Besides, there are also five kinds of Doubt. These are Ífive 
doubts that lurk in the shadows of the human mind and tend to 
discourase faith. #7zs?, doubt in the Buddha's wisdom. Second, doubt In 
the Buddha”s Teachings. 7⁄zrđ, doubt in the person who explains the 
Buddhaˆs teachings. Fouríh, doubt as to whether the ways and methods 
suggested for following the Noble Path are reliable. #h, doubt In the 
sincerify of others who understand and follow the Buddhaˆs teachings. 
In addition, there are five more kinds of doubt. These doubts that cause 
the practitioner to be filled with anger and resistance, but also cause his 
or her mind become deluded. There are five kinds of doubt that lead to 
a deluded mind. 7Ò ƒfirst doubí 1s regarding the Buddha, the great 
master who showed the path to enlightenment. The second đoubf 1s 
regarding the Dharma, the path that leads to liberation. 7e thirđ doubf 
1s regarding the Sangha, the noble ones who have uprooted some or all 
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of the afflictlons. 7he ƒourth ¡s the doubf oŸ oneself, oŸ one”s own 
morality and method of practice. The lasf ¡s the doubí of other people, 
including one”s master and other fellow practiiloners. Practitioners 
should always remember that doubting 1s natural. Everyone starts with 
doubts. We can learn a great deal from them. What 1s Imporfant 1s that 
we do not Identify with our doubts. That 1s, do not get caught up In 
them, letting our mind spin in endless circles. Instead, watch the whole 
process of doubting, of wondering. See who 1t 1s that doubts. See how 
doubts come and go. Then we will no longer be victimized by our 
doubts. We will step outside of them, and our mind will be quiet. We 
can see how all things come and go. Let go of our doubts and simply 
watch ro see the real nature of them. This 1s how to end doubting. In 
short, to see the real nature of doubts wIll lead practiioners to letting 
go. And as a matter of fact, unless Buddhist practitioners see the real 
nature of doubts, 1Ý not, we can never let them go. Practitioners should 
always listen to the Buddha's teachings on doubts to prevent us from 
sufferings and afflictions on our path of cultivation. 

lmproper views or Wrong views in Buddhism means not 
recognizing the doctrine of normal karma. Perverted (wrong) views or 
OpInions, not consistent with the dharma, one of the five heterodox 
opInions and ten evils. In fact, there 1s no specific definition for the 
term “wrong views” (micchaditthi) in Buddhism. During the Buddha”s 
time, the Buddha confirmed his disciples that even the validity of the 
Buddha's own statements could be questioned.” The Buddha claimed 
no authority for his doctrine except his own experience. Perverted 
(wrong) views Or OpInIOnS arIses Írom a misconception of the real 
characteristic of existence. There were at least sixty-two heretical 
VIews (views of the externalist or non-Buddhist views) 1n the Buddha”s 
time. Buddhism emphasizes on theory of causation. Understanding the 
theory of causation means to solve most of the question of the causes 
of sufferings and afflicions. Not understanding or refuse of 
understanding of the theory of causation means a kind of wrong view In 
Buddhism. According to the Buddha, sentent beings suffer from 
sufferings and afflictlons because of dersires, aversions, and delusion, 
and the causes of these harmful actions are not only from Ignorance, 
but also from wrong views. Wrong views according to Hinayana 
Buddhism: “Wrong view 1s the acausality view, which states that there 
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1S no cause or condition for the defilement and purification of beIngs, 
that beings are defiled and purified by chance, or necessity. The 
inefficacy of action view, which claims that deeds have no efficacy In 
producing results and thus Iinvalidates moral distinctions. Annihilism, 
which denies the survival of the personality in any form after death, 
thus negating the moral significance of deed. Also according to the 
Hinayana Buddhism, there are another ten kinds of wrong views: There 
1s no such virtue and generosity. This means that there 1s no good 
effect In giving alms: There 1s no such virtue as liberal alms-giving: 
There 1s no such virtue as offering gIfts to guests. This means there 1s 
no effetc In such charitable actions. There 1s neither fruit, nor result of 
good or evil deeds. There 1s no such belief as “this world.” There 1s no 
such belief as “a world beyond,” 1.e. those born here do not accept a 
past existence, and those living here do not accept future life. There 1s 
no “mnother.” There 1s no father, 1.e. there 1s no effect in anything done 
to them. There are no beings that died and are reborn. There are no 
righteous and well-diseiplined recluses and Brahmins who, having 
realized by their own super-intellect this world and the world beyond, 
make known the same (Buddhas and Arahants). According to Bhikkhu 
Bodhi in Abhidhamma, there are three kinds of wrong views: Nihilism 
(natthika-ditthi), which denies the survival of the personality In any 
form after death, thus negating the moral significance of deeds. The 
causality view (ahetuka-ditthi), which states that there 1s no cause or 
condition for the defilement and purification of beings, that beings are 
defiled and purified by chance, fate, or necessity. The Inefficacy of 
action view (akiriya-ditthi), which claims that deeds have no efficacy In 
producing results and thus invalidates moral distinctions. According to 
the Simile of the Snake In the Middle Length Discourses of the 
Buddha, the Buddha taught about someone who does not have wrong 
views as follows: “Here Bhikkhusl Someone who hears the Tathagata 
or a disciple of the Tathagata teaching the Dharma for the elimination 
of all standpoints, decIsions, obsessions, adherences, and underlying 
tendencies, for the stilling of all formations, for the relinquishing of all 
attachments, for the destruction of craving, for dispassion, for cessation, 
for Nrvana. He thinks that he wIll be annihilated, he will be perIshed; 
he will have no more sorrow, grieve, and lament; he does not weep 
beating his breast and become distraught.” In the Dharmapada Sutra, 
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the Buddha taught: “Those who embrace the wrong views, are 
ashamed of what ¡1s not shameful, and are not ashamed of what 1s 
shameful, will not be able to avoid the hell (Dharmapada 316). Those 
who fear when they should not fear, and don't fear In the fearsome, 
embrace these false views, will not be able to avoid the hell 
(Dharmapada 317). Those who perceive faults in the faultless, and see 
no wrong 1n what 1s wrong; such men, embracing false doctrines, will 
not be able to avoid the hell (Dharmapada 318).” 'Through cultivation, 
we can see that holding wrong views Involves vigorously and hostilely 
denying the existence of such things as past and future lives, the 
possIbility of attaining Nirvana. Wrong views mean the false belief that 
the skandhas, or consfituents oŸ personality, contain an immortal soul. 
False view also means seeing wrongly. Wrong views also means 
denying a substantial reality to the phenomenal universe and holding to 
the view of total annihilation, or the view that death ends life, or world- 
extInction and the end of causation, in contrast with the view that body 
and soul are eternal, both views being heterodox. Its characterIstIC 1s 
unwise or unjustified Interpretaton or belief. Iís function 1s tO 
preassume. ÏIt Is manifested as a wrong Interpretaton or belief. lts 
proximate cause 1s unwillingness to see the noble ones. Holding wrong 
views In Buddhism Involves vigorously and hostilely denying the 
exIstence of such things as past and future lives, the possibility of 
affaining nirvana, the existence of the Buddhas, Dharma and Sangha. 
Doubt about these subJects does not constitute wrong views; however, 
IÍ we neplect to resolve our doubts by asking questions and 
InvesfIigating these Issues, we could later generate wrong views by 
believing in deceptive doctrines. As a matter of fact, unless Buddhist 
practitioners see the real nature of wrong views, IÝ not, we can never 
let them go. Practitioners should always listen to the Buddhas 
teachings on wrong views to prevent us from sufferings and afflictions 
on our path of cultivation. However, we never lose wrong views by 
saying It has to go, only cultivation and practicing can help us see that 
we the real nature of wrong views. Throuph cultivation, we wIll have 
the opportumty to destroy the veil of Ignorance to see that there have 
been many things that we used to stubbornly held In the past are wrong. 
For wrong views could not help us nothing, but on the contrary, they 
caused us to derail farther and farther from the Buddha's teachings. 
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Buddhist cultivators should always remember that unless we, Buddhist 
practiioners, see the real nature of wrong views, 1ƒ not, we can never 
let them go. In short, we, Buddhist practitioners should try to see the 
real nature of all wrong views. To be able to do this also means we 
push away great obstacles on our own path of cultivation. This 1s one of 
the most wonderful methods of letting go for practitioners. 

Kiling 1s one of the ten kinds of evil karma, to KIlI living beings, to 
take life, kill the living, or any conscious being. According to The 
Buddha and His Teaching, written by Most Venerable Narada, killing 
means the Intentional destruction of any living being. The Pali term 
pana strictly means the psycho-physical lie pertaining to one”s 
particular existence. The wanfon destruction of this life-force, without 
allowing 1t to run 1ts due course, 1s panatipata. Pana also means that 
which breathes. Hence all animate beings, including animals, are 
regarded as pana. However, plants are not considered as “living 
beings” as they possess no mind. Monks and nuns, however, are 
forbidden to destroy even plant life. This rule, it may be mentioned, 
does not apply to lay-followers. Five conditions that are necessary to 
complete the evil of killing: a living being, knowledge that 1t 1s a living 
being, Intention of killing, effort to Ki, and consequent death (cause 
the death of that being). The gravity of the evil deed of killing depends 
on the goodness and the magnitude of the being concerned.lf the 
kiling of a virtuous person or a big animal 1s regarded as more heInous 
than the killing of a vicious person or a small animal, because a greater 
effort 1s needed to commit the evil and the loss Involved 1s 
considerably great. The evil effetcs of killing include brevity of life, 1Ïl- 
health, constant grief due to the separation from the loved one, and 
constant fear. We are living in an Imperfect world where the strong 
prey on the weak, big animals prey on small animals, and killing 1s 
spreading everywhere. Even in the animal world, we can see a figer 
would feed on a deer, a snake on a frog, a frog on other small Insects, 
or a big fish on a small fish, and so on. Let us take a look at the human 
world, we kill anmals, and sometimes we Kkill one another for pOWeT. 
Thus, the Buddha set the first rule for his disciples, “not to Ki.” Not to 
Ki the living, the first of the Ten Commandments. Not to kill wIll help 
us become kind and full of pity. This 1s the first Buddhist precept, 
binding upon clergy and laIty, not to kill and this includes not to KIII, not 
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to ask other people to KIIH, not to be joyful seeing killing, not to think of 
kiling at any time, not to kill oneself (commit suicide), not to praIse 
kiling or death by sayIng “1s better death for someone than life.” Not 
to KIll 1s also including not to slaughtering animals for food because by 
doing this, you do not only cut short the lives of other beings, but you 
also cause pain and suffering for them. “Not to Take Life” 1s one of the 
first eipht of the Ten Commandments which the Buddha set forth for 
lay Buddhists to observe 24 hours every fornight. If we truly believe 
that all sentient beings are the Buddhas of the future, we would never 
think of killing or harming them In any way. Rather, we would have 
feelings of loving-kindness and compassion toward all of them, without 
exception. Buddhists do not take life out of the pIty of others. Besides, 
not to kill will help us become kind and full of pity. Devout Buddhists 
should always remember the Buddha”s teachings, not only not to KiI, 
not only do we respect life, we also cherish it. Abstain from killing and 
fo extend compassion to all beings does not enfail any restriction. All 
beings, in Buddhism, Iimplies to all living creatures, or all that breathe. 
lt is an admitted fact that all that live, human or animal, love life and 
hate death. As life 1s precIous to all, their one aim 1s to preserve It from 
harm and prolong 1t. This Implies even to the smallest creatures that 
are conscious of being alive. According to the Dhammapada (131), 
“Whoever In his search for happiness harasses those who are fond of 
happiness wIll not be happy In the hereafter.” The happiness of all 
creatures depends on their being alive. So to deprive them of that 
which contains all good for them, 1s cruel and heartless in the extreme. 
Thus, not to harm and kill others 1s one of the most Important virtue of 
a Buddhist. Those who develop the habit of being cruel to animail are 
quite capable of Ill treating people as well when the opportunity 
comes. When a cruel thought gradually develops Into an obsession 1t 
may well lead to sadism. Those who Kkill suffer often In this life. After 
this life, the karma of therr ruthless deeds wIll for long force them Into 
states of woe. Ôn the contrary, those who show pIty towards others and 
refrain from killing will be born in good states of existence, and I1f 
reborn as humans, will be endowed with health, beauty, riches, 
influences, and intelligence, and so forth. The Buddha always taught in 
his sutras: “he greatest sin 1s killing; the highest merIf 1s to save 
sentlent lives. Life 1s dear to all.” In fact, all beings fear death and 
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value life, we should therefore respect life and not Kkill anything. This 
precept forbids not only killing people but also any creature, especially 
1F It 1s for money or sport. We should have an attitude of loving- 
kindness towards all beings, wishing them to be always happy and free. 
Caring for the Earth, not polluting 1s rivers and aIr, not destroying 1ts 
forests, etc, are also included In this precept. Killing 1s one of the four 
grave prohibitions or sins in Buddhism. Killing 1s intentionally taking 
the lie of any being, including animals. The advice of not killing 
challenges us to think creatively of alternate means to resolve conflict 
besides violence. Refrainng from taking lie. According to the 
Buddhist laws, the taking of human life offends agaInst the major 
commands, of animal life against the less stringent commands. Suicide 
also leads to severe penaltiles In the next lives. According to Most 
Venerable Dhammananda In the Gems of Buddhism Wisdom, the 
prohibition against the taking of any life applies not only to humanity 
but also to creatures of every kind, both big and small; black ants as 
well as red ants. Each day a vast number of animals are slaughtered as 
food, for most people eat meat, while vegeterlans are not common. In 
the field of sclence, animals are used In many researches and 
experiments. In the administrative field, arms are used in crime 
suppression. Law enforeement agencles punish law breakers. 
Belligerenfs at war use arms to desfroy one another. The actions cited 
here as examples are not regarded as illegal or as running counfter to 
normal worldly practice. Indeed, It may even be considered wrong to 
abstain from them, as 1s the case when constables or soldiers fail In 
therr police or military duties. Nowadays many kinds of animals are 
known to be carriers of microbes and, thanks to the microscope, øerms 
and many sorts of microbes have been detected. Almost everything 
contains them, even drinking water. Only the larger Impuritles are 
caught by filter; microbes can pass through. So Infinite microbes pass 
Iinto our throats with each draught of water. lt 1s the same medicines. 
Whenever they are used, either externally or Internally, they destroy 
myriads of microbes. Are these microbes to be considered as living 
beiIngs In the sense of the first sila or are they not? If so, perhaps no 
one can fully comply with it. Besides, some are of the opinion that 
people who refrain from taking the life of animals should also refrain 
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from eating meat, because 1t amounts to encouraging slaughter and 1s 
no less sinful according to them. 

Stealing means taking possession of anything that has not been 
given by 1s owner or stealing, 1s also wrong, even legally speaking. 
Stealing, one of the four grave prohibitlons or sins in Buddhism. 
Stealing 1s taking what 1sn”t øgIven to us. It includes not paying taXes Or 
fees that are due, borrowing things and not returning them, and taking 
things from our workplace for our own personal use. A Bhiksu or 
Bhiksuni who steals or violates the property of another, whether the 
property 1s privately or publicly owned, breaks the second of the Four 
Degradation Offences. He or she 1s no longer worthy to remain a 
Bhiksu or Bhiksuni and cannot participate In the activities of the Order 
of Bhiksus or Order of Bhiksunmis. Not to take anything which does not 
belong to you or what 1s not gIven to you. Refraining from taking what 
1S not øIven. Adattadana-viratth means not directly or indirectly taking 
other”s belongings. Ôn the contrary, one should give things, not only to 
human beings, but also to animals. The Buddha always taught In his 
sutras “desire brings great misfortune; øIving brings gøreat fortune.” Not 
to steal or no stealing 1s the second of the ten commandmernts. Not to 
steal because we have no right to take what 1s not gIiven. Not to steal 
wIll help us become honest. 

Lewd, sexual misconduct, fornication, or adultery, the thiưd 
commandmernt of the five basic commandments for lay people, and the 
thưrd precept of the ten major precepts for monks and nuns in the 
Brahma Net Sutra. Monks or nuns who commit this offence wIll be 
expelled from the Order forever. Four conditions that are necessary to 
complete the evil of sexual misconduct: the thought to enJjoy, 
consequent effort, means to gratIfy, and gratification. According to The 
Buddha and His Teachings, written by Most Venerable Narada, these 
are the Inevitable consequences of Kamesu-micchacara: Having many 
enemies, having an undesirable wives and husbands (spouses), and 
birth as a woman or as a eunuch (thái giám). In the Dharmapada Sutra, 
the Buddhaˆs taught: Four misfortunes occur to a careless man who 
commits adultery: acquisition of demerit, restlessness, moral blame and 
downward path (Dharmapada 309). There 1s acquisition of demerIt as 
well as evil destiny. No Joy of the frightened man. The king Imposes a 
heavy punishment. Therefore, man should never commit adultery 
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(Dharmapada 310). Lust grows Into a habit because of sexual 
Intercourse 1n which two people caress each other thereby producing 
heat that In turn stimulates desire. This 1s like the heat caused by 
rubbing the hands together. Adultery results In the iron bed, the copper 
pilar, and the eight hot hells (the bed stands for sexual desire and the 
pilar for the partner on whom the sinner depends to stimulate his 
sexual appetite). The Buddha taught: “Habits of lust and reciprocal 
Interactions which give rise to mutual rubbing. When this rubbing 
confinues without cease, 1t produces a tremendous raging fire within 
which movement occurs, Just as warmth arises between a person's 
hands when he rubs them together. Because these two habits set each 
other ablaze, there come Into being the Iron bed, the copper pillar, and 
other such experlences. Therefore, Thus Come Ones of the ten 
đirections look upon the practice of lust and name 1t the “fire of desire.” 
Bodhisattvas avoid desire as they would a fiery pit.” At the time of the 
Buddha, there was a man who had the habit of committing adultery. 
Even though he had been arrested a number of times for his 
misconduct, he dịd not change his ways. In desperation, his father 
brought him to the Buddha for advice. The Buddha pointed out that a 
person who indulges In sexual misconduct creates problems and 
suffering for himself as well as others. He not only squanders his 
money and loses his repufation but also creates enemies for himself. 
These are serlous consequences often result from sexual misconduct, 
but they are usually overlooked at the time when 1t 1s being committed. 
Not to engage In Iimproper sexual conduct. Against lust, not to commIt 
adultery, to abstain from all sexual excess, or refraining from sexual 
misconduct. Thịs Includes not having sexual Intercourse with another”s 
husband or wife, or being Irresponsible in sexual relationship. Adultery 
1s wrong. Laypeople should be responsible In sexual matters. lf we do 
not have the great opportunity to renounce the world to become monks 
and nuns to cultivate obtain liberation, we should keep a good 
relationship between husband and wife, we should be considerate, 
loving and faithful to each other, then our family will be happy, and our 
socIety wIll be better. One who commits It does not command respect 
nor does one Inspire confidence. Sexual misconduct Involving person 
with whom conjugal relations should be avoided to custom, or those 
who are prohibited by law, or by the Dharma, 1s also wrong. So 1s 
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coercing by physical or even fÍinancial means a marriled or even 
unmarried person I1nto consenfing to such conduct. The purpose of this 
third sila 1s to preserve the respecfability of the family of each person 
concerned and to safeguard Its sanctity and Inviolability. According to 
The Path of Purification, “Bad Ways” 1s a term for doing what ought 
not to be done and not doing what ought to be done, out of desire, hate, 
delusion, and fear. They are called “bad ways” because they are ways 
not to be travel by Noble Ones. Adultery 1s mentioned in Buddhist texts 
as one of a number of forms of similar sexual misconduct. For monks or 
nuns who only think about or wish to commit sexual Intercourse with 
any people (not waiIt until physically commiting sexual Intercourse) are 
gultyý and violae the Vinaya commandments and must be 
©excommunicated from the Order. For laypeople, thinking or wIshing to 
make love or physically making love with those who are not theIr 
husband or wife 1s forbidden. Avoiding the misuse of sex 1s respect for 
people and personal relationships. Much unhappiness arises from the 
misuse of sex and from living in Irresponsible ways. Many families 
have been broken as a result, and many children have been victims of 
sexual abuse. For all lay Buddhists, the happiness of others 1s also the 
happIness of ourselves, so sex should be used in a caring and loving 
mamner, not In a craving of worldly flesh. When observing this precept, 
sexual desire should be controlled, and husbands and wives should be 
faithful towards each other. This wIll help to create peace 1n the famIly. 
In a happy family, the husband and wife respect, trust and love each 
other. With happy families, the world would be a better place for us to 
live in. Young Buddhists should keep their minds and bodies pure to 
develop their goodness. Devout Buddhists should not commit sexual 
mmIsconduct (to have unchaste) because first, we don”t want to be a bad 
person In the society; second, not to have unchaste will help us become 
pure and good. Not to commit sexual misconduct 1s the third 
commandmernt of the five basic commandments for lay people, and the 
third precept of the ten major precepts for monks and nuns in the 
Brahma Net Sutra. Monks or nuns who commit this offence wIll be 
expelled from the Order forever. This 1s one of the first eight of the 
Ten Commandments which the Buddha set forth for lay Buddhists to 
observe 24 hours every fornight. There are four conditions that are 
necessary to complete the evil of sexual misconduct: the thought to 
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enJoy, consequent effort, means to gratlfy (gratificatlon or the act of 
sexual misconducf). For Monks and Nuns, a Bhiksu who, when 
motivated by sexual desire, tells a woman or a man that it would be a 
good thing for her or him to have sexual relations with him, commIfs a 
Sangha Restoration Offence. A Bhiksuni who 1s Intent upon having 
sexual relations with someone, whether male or female, breaks one of 
the eight Degradation Offences. She 1s no longer worthy to remain a 
Bhiksuni and cannot participate In the actiiviles of the Order of 
Bhiksunis. Through word or gesture arouses sexual desire In that 
person, breaks the seventh of the Eight Degradation Offences. Says to 
that person that she 1s willing to offer him or her sexual relations, 
breaks the eighth of the EIight Degradation Offences. According to The 
Buddha and His Teachings, written by Most Venerable Narada, these 
are the Inevitable consequences of Kamesu-micchacara: having many 
enemies, union with undesirable wives and husbands (spouses), and 
birth as a woman or as a eunuch (thái giám). If living beings In the six 
paths of any mundane world had no thoughts of lust, they would not 
have to follow a continual succession of births and deaths. According to 
the Surangama Sutra, the Buddha reminded Ananda about “cutting off 
lust”, one of the four Important precepts for monks and nuns In 
Buddhism: “Ananda! Your basic purpose In cultivating 1s to transcend 
the wearisome defilements. But If you don”t renounce your lustful 
thoughts, you wIll not be able to get out of the dust. Even though one 
may have some wisdom and the manifestation of Zen Samadhi, one 1s 
cerftain to enter demonic paths 1f one does not cut off lust. At best, one 
wIll be a demon king; on the average, one will be In the retinue of 
demons; at the lowest level, one wIll be a female demon. These 
demons have their groups of disciples. Each says of himself he has 
accomplished the unsurpassed way. After my extinction, In the 
Dharma-Ending Age, these hordes of demons will abound, spreading 
like wildfire as they openly practice greed and lust. Calming to be good 
knowing advisors, they wIll cause living beings to fall Iinto the pIt of 
love and views and lose the way to Bodhi Ananda! When you teach 
people In the world to cultivate samadhi, they must first of all sever the 
mind of lust. This 1s the first clear and unalterable Instruction on purIty 
given by the Thus Come Ones and the Buddhas of the past, World 
Honored Ones. Therefore, Ananda, 1f cultvators of Zen Samadhi do 
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not cut off lust, they wIll be like someone who cooks sand In the hope 
Of getting rice, after hundreds of thousands of eons, 1t wIll still be Just 
hot sand. Why? It wasn't rice to begin with; 1t was only sand. Anandal 
lf you seek the Buddhaˆs wonderful fruition and still have physical lust, 
then even If you attain a wonderful awakening, It wIll be based In lust. 
With lust at the source, you will revolve In the three paths and not be 
able to get out. Which road wIll you take to cultivate and be certified to 
the Thus Come Oneˆ*s Nirvana? You must cut off the lust which 1s 
Iintrinsic 1n both body and mind. Then get rid of even the aspect of 
cutting 1t off. At that point you have some hope of attaining the 
Buddha's Bodhi. What I have said here 1s the Buddhaˆs teaching. Any 
explanation counter fo 1t 1s the teaching of Papiyan. According to the 
Anguttara Nikaya, the Buddha taught: “Monk, I know not of any other 
single form by which a man”s heart 1s attracted as It 1s by that of a 
woman. Monks, a womans form fills a man”s mind. Monks, I know not 
of any other single sound by which a mans heart 1s atfracted as It 1s by 
that of a woman. Monks, a womans sound fills a man”s mind (the same 
thing happens with smell, flavor, touch...” Sex 1s described by the 
Buddha as the strongest Iimpulse in man. lf one becomes a slave to this 
1mpulse, even the most powerful man turn into a weakling; even the 
sage may fall from the higher to a lower level. In the Dharmapada 
Sutra, the Buddha taupht: “Four misfortunes occur to a careless man 
who commits adultery: acquisilon of demerit, restlessness, moral 
blame and downward path (Dharmapada 309). There 1s acquisitlon of 
demerit as well as evil destiny. No Joy of the frightened man. The king 
Imposes a heavy punishment. Therefore, man should never commIt 
adultery (Dharmapada 310).” In the Forty-Two Sections Sutra, the 
Buddha said: “There was once someone who, plagued by ceaseless 
sexual desire, wished to castrate himself. To cụt off your sexual organs 
would not be as good as to cut off your mind. You mind 1s like a 
Supervisor; 1ƒ the supervIsor stops, his employees will also quit. If the 
deviant mind 1s not stopped, what good does 1t do to cut off the 
organs?” The Kasyapa Buddha taught: “Desire 1s born from your wIll; 
your wIll 1s born from thought. When both aspects of the mind are still, 
there 1s neither form nor activiy.” We, Buddhist practiloners 
shouldlisten to the Buddha's teaching to get rid of sexual misconducts, 
for once we are able to get rid of sexual misconducts also means that 


407 


we have already pushed away great obstacles on our own path of 
cultivation. 

False speech means nonsense or transgression speaking, or lying, 
either slander, false boasting, or deception. Lying also means not to tell 
the truth. Lying also means tale-bearing speech, or double ftongue 
speech, or slandering speech. Lying also means harsh speech or 
frivolous talk. Slander the Buddhist Sutras 1s considered a serlous 
lying. Slandering the Buddhist sutras means ridiculing Buddhist 
theories taught by the Buddha and written In the sutras, 1.e., saying that 
the principles In the Buddhist sutras are false, that the Buddhist and 
Great Vehicle sutras were spoken by demon kings, and so on. This sort 
of offense cannot be pardoned through repentance. According to The 
Buddha and His Teachings, there are four conditions that are necessary 
to complete the evil of lying: an untruth, deceiving Intention, ufterance, 
and actual deception. According to Buddhism, “Lying” 1s the main 
ratlonalization for other offenses. Devout Buddhists should always be 
aware of the following situatlons: we tell lies when we contend; we tell 
lies when we are greedy; we tell lies when we seek grafificatilon; we 
tell lies as we are selfish; we tell lies as we chase personal advanftages. 
We tell lies to deceive people. We commit mistakes but do not want to 
admit, so we tell lies and try to ratlonalize for ourselves, and so on, and 
so on. Also according to The Buddha and His Teachings, written by 
Most Venerable Narada, there are some inevitable consequences of 
lying as follow: being subject to abusive speech, vilification, 
unfrustworthiness, and stinking mouthThe Buddha wanted His 
disciples to be so perfectly truthful that He encouraged us not to lie, but 
to speak the truth, the whole truth. Against lying, deceiving and 
slandering. Not to lie includes not saying bad things, not øgossiping, not 
fwIsting stories, and not lying. Ôn the contrary, one must use the right 
gentle speech, which gives benefit to oneself and others. However, 
sometimes they are unable to speak the truth; for Instance, they may 
have to lie to save themselves from harm, and doctors lie to bolster 
ther patlents' morale. Lying under these circumstances may be 
conftrary to the sila, but 1t is not entirely contrary to the loving-kindness 
and to Ifs purpose. This sila aims at bringing about mutual benefits by 
adhering to truth and avoiding verbal offences. Similarly, utterances 
harmful to another”s well-being, for example, malicious, abusive or 
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slanderous speech Iintended either to deride others or to vaunt oneself 
may be truthful, yet they must be regarded as wrong, because they are 
conftrary to the sila. Sincere Buddhists should always respect each other 
and not tell lies or boast about ourselves. This would result in fewer 
quarrels and misunderstandings, and the world would be a more 
peaceful place. In observing the fourth precept, we should always 
speak the truth. There are four ways of “Mrsavadaviratth”. The first 
way 1s “lyIing”. Lying means verbally saying or Indicating through a 
nod or a shrug somethng we know Isn”t true. However, telling the truth 
should be tempered and compassion. For Instance, 1t Isn't wise to tell 
the truth to a murderer about a potential victimˆs whereabouts, If this 
would cause the latterˆs death. We should not to lie because I1f we lie, 
nobody would believe us. Furthermore, not to lie will help us become 
truthful and trustful. According to the Dharmapada Sutra, verse 306, the 
Buddha taught: “The speaker of untruth goes down; also he who denies 
what he has done, both sinned against truth. After death they go 
together to hells.” The second way 1s “Tale-bearing” or “Slandering”. 
To slander means fo twist storles, or to utilize slandering words. The 
Pali word means literally “breaking up of fellowship'. To slander 
another 1s most wicked for It entails making a false statement intended 
to damage someone”s reputation. The slanderer often commits two 
crimes simultaneously, he says what Is false because his report 1s 
unfrue and then he back-bites. In Sanskrit poetry the back-biter 1s 
compared to a mosquito which though small 1s noxious. Ïlt comes 
singing, settles on you, draws blood and may gIve you malaria. AgaIn 
the tale-bearer”s words may be sweet as honey, but his mind 1s full of 
poIson. Let us then avoid tale-bearing and slander which destroy 
Ífriendships. Instead of causing trouble let us speak words that make for 
peace and reconciliation. Instead of sowing the seed of dissension, let 
us bring peace and friendship to those living in discord and enmity. The 
thưrd way 1s “Harsh speech” (Pharusavaca p). Harsh words include 
1nsult, abuse, ridicule, sarcasm, and so on. Sometimes harsh words can 
be said with a smile, as when we Innocently pretend what we have said 
won't hurt other people. Devout Buddhists should never use harsh 
words because harsh words hurt others. According to The Buddha and 
His Teaching, written by Most Venerable Narada, there are three 
conditions that are necessary to complete the evil of harsh speech: a 
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person to be abused, an angry thought, and the actual abuse. The 
inevifable consequences of harsh speech: being detested by others 
though absolutely harmless, and having a harsh volce. At the time of 
the Buddha, one day, an angry man with a bad temper went to see the 
Buddha. The man used harsh words to abuse the Buddha. The Buddha 
listened to him patiently and quietly, and did not say anything as the 
man spoke. The angry man finally stopped speaking. Only then did the 
Buddha ask him, “If someone wants to give you something, but you 
dont want to accept 1t, to whom does the gift belong?” “Of course 1t 
belongs to the person who tried to give 1t away in the first place,” the 
man answered. “LIkewIse 1t 1s with your abuse,” said the Buddha. “I do 
not wIsh to accept 1t, and so 1t belongs to you. You should have to keep 
this gift of harsh words and abuse for yourself. And I am afraid that in 
the end you wIll have to suffer it, for a bad man who abuses a good 
man can only bring suffering on himself. It 1s as If a man wanted to 
dirty the sky by spiItting at 1t. His spittle can never make the sky dirty, 1t 
would only fall onto his own face and make 1t dirty Instead.” The man 
listened to the Buddha and felt ashamed. He asked the Buddha to 
forgive him and became one of his followers. The Buddha the said, 
“Only kind words and reasoning can Iinfluence and transform others.” 
Sincere Buddhist should avoid using harsh words In speech. The fourth 
way 1s “Frivolous talk” (Samphappalapa p). According to Most 
Venerable in The Buddha and His Teachings, there are two conditions 
that are necessary to complete the evil of frivolous talk: the Inclination 
towards frivolous talk, and 1s narration. The inevitable consequences 
of frivolous talk: defective bodily organs and incredible speech. 
According to the Dharmapada Sutra, verse 306, the Buddha taught: 
“The speaker of untruth goes down; also he who denies what he has 
done, both sinned against truth. After death they go together to hells.” 
According to Buddhism, habits of deceptions (deceitfulness) result in 
yokes and being beaten with rods. According to the Surangama Sutra, 
book Eight, the Buddha reminded Ananda about the habit of 
deceifUIlness as follows: “Habits of deception and misleading 
involments which give rise to mutual guile. When such maneucering 
confinues without cease, 1t produces the ropes and wood of gallows for 
hanging, like the grass and trees that grow when water saturates a field. 
Because these two habits perpetuate one another, there come Into 
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being handcuffs and fetters, cangues and locks, whips and clubs, stIcks 
and cudgels, and other such experlences. Therefore, the Thus Come 
Ones of the ten directions look upon deception and name 1t a 
“treacherous crook." Bodhisattvas fear deception as they would a 
savage wolf.” Truly speaking, to let go these lying speeches 1s not an 
easy thing to do; they are not easy to be eliminated In one or two days, 
but when we want to follow the Buddha's Path, we have no other 
choice but to let go these lying speeches. Once we are able to let them 
go, It also means that we have already pushed away great obstacles on 
our own path of cultivation. 
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Chương Hai Mươi Lăm 
Chapter Twenty-Five 


Tu Tập Thập Thiện Nghiệp 
Giúp Đưa Chúng Sanh Lên Thiên Đạo 


Theo Phật giáo, tu tập thiện nghiệp giúp đưa chúng sanh lên Thiên 
Đạo. Thiên đạo là cõi trời, là cảnh giới cao nhất trong lục đạo, gồm 18 
tầng trời sắc giới và bốn tầng trời vô sắc giới, nơi tái sanh của những 
chúng sanh nào giữ tròn năm giới, thực hành thập thiện nghiệp, và 
tránh thập ác. Một nơi hưởng phước, nhưng đây không là nơi để tiến 
lên quả vị Bồ Tát. Đây không phải là cứu cánh giải thoát của Phật 
giáo, nhưng vẫn tốt hơn khi không làm những việc ác, chỉ làm những 
việc lành, giữ tâm ý trong sạch, vì đó cũng được giải thích như là lời 
chư Phật dạy. Thuật ngữ chỉ “chư Thiên” chỉ những chúng sanh trú ngụ 
cõi cao nhất trong sáu đường sanh tử luân hồi. Dầu Phật giáo phủ nhận 
sự hiện hữu của một thượng đế toàn năng, nhưng có một số chư thiên 
được kể trong Phật giáo. Theo Phật giáo, thiên thể hay thần thánh, chỉ 
là những chúng sanh nhờ những thiện nghiệp trong những đời quá khứ 
mà được sanh làm chư thiên. Cũng theo Phật giáo, Thiên trụ là trụ xứ 
của lục dục thiên. Cõi thiên trụ tương đương với bố thí, trì giới, nhẫn 
nhục, và thiện tâm. Đây là những chúng sanh nằm trong ba điều kiện 
tốt của sự tái sanh do những nghiệp lành đời trước; họ sống lâu dài 
trong một khung cảnh hạnh phúc trên cõi trời, tuy vẫn còn chịu chu kỳ 
tái sanh như các chúng sanh khác. Đây là những chúng sanh siêu việt 
lên trên loài người. Tuy nhiên, chư thiên là những chúng sanh chỉ 
hưởng thụ những đam mê nhằm thỏa mãn giác quan do phước đức tu 
tập và gieo trồng ở kiếp trước của họ. Niềm vui của chư thiên được 
xem là vui hơn ở cõi người và những cảnh giới khổ đau khác, nhưng 
chư thiên không biết đến luật vô thường hay sự chấm dứt không thể 
tránh được của những phước báo tạm bợ và sau đó họ sẽ rơi vào các 
đường khổ của con người, a tu la, ngạ quỷ, súc sanh, hay ngay cả địa 
ngục. Trong Phật giáo, đây chính là những trở ngại chính cho bước 
đường tu tập của họ vì họ bị mải mê trong những hạnh phúc đó, nên 
không còn nhận chân ra sự thật khổ đau nữa. Sau khi nghiệp lành cạn 
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kiệt, họ lại phải tái sanh vào những đường dữ và chịu khổ. Chính vì thế 
mà chư thiên không phải là đối tượng để cầu nguyện hay tu tập và chư 
thiên không có chức năng gì quan trọng trong Phật giáo. 

Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 4, Đức Phật dạy: “Chúng 
sanh do mười điểu mà thành thiện, cũng do mười điều mà thành ác. 
Mười điều ấy là gì? Thân có ba, miệng có bốn, và ý có ba. Thân có ba 
là: Giết hại, trộm cắp, dâm dục. Lưỡi có bốn là: Nói lưỡi hai chiều, nói 
lời độc ác, nói lời dối trá, nói ba hoa. Ý có ba là: Tật đố, sân hận, ngu 
si. Mười điều ấy không phù hợp với con đường của bậc Thánh, gọi là 
hành vi ác. Nếu mười điều ác nầy được chấm dứt thì gọi là mười điều 
thiện.” Theo Phật Giáo Đại Thừa, có mười nghiệp thiện. Những al tu 
tập rốt ráo mười nghiệp thiện này sẽ được sanh về Thiên Đạo. Thứ 
nhất là không sát sanh mà phóng sanh là tốt; /hý nhì là không trộm 
cướp mà bố thí là tốt; z ba là không tà hạnh mà đạo hạnh là tốt; /hứ 
í⁄ là không nói lời dối trá, mà nói lời đúng đắn là tốt; zhý năm là 
không nói lời thêu dệt, mà nói lời đúng đắn là tốt; /h⁄ sáu là không nói 
lời độc ác, mà nói lời ái ngữ là tốt; /uứ bảy là không nói lời vô ích, mà 
nói lời hữu ích là tốt; /h⁄ zám là không tham lam ganh ghét người là 
tốt; /uý chín là không sân hận, mà ôn nhu là tốt; /h mười là không mê 
muội tà kiến, mà hiểu theo chánh kiến là tốt. Theo Kinh Duy Ma Cật, 
chương mười, phẩm Phật Hương Tích, cư sĩ Duy Ma Cật đã nói với các 
Bồ Tát nước Chúng Hương rằng: “Bồ Tát ở cõi này đối với chúng 
sanh, lòng đại bi bển chắc thật đúng như lời các ngài đã ngợi khen. 
Mà Bồ Tát ở cõi nầy lợi ích cho chúng sanh trong một đời còn hơn 
trăm ngàn kiếp tu hành ở cõi nước khác. Vì sao? Vì cõi Ta Bà nầy có 
mười điều lành mà các Tịnh Độ khác không có.” Thế nào là mười? Đó 
là dùng bố thí để nhiếp độ kẻ nghèo nàn; dùng tịnh giới để nhiếp độ 
người phá giới; dùng nhẫn nhục để nhiếp độ kẻ giận dữ; dùng tinh tấn 
để nhiếp độ kẻ giải đãi; dùng thiển định để nhiếp độ kẻ loạn ý; dùng 
trí tuệ để nhiếp độ kẻ ngu sĩ; nói pháp trừ nạn để độ kẻ bị tám nạn; 
dùng pháp đại thừa để độ kẻ ưa pháp tiểu thừa; dùng các pháp lành để 
cứu tế người không đức; và thường dùng tứ nhiếp để thành tựu chúng 
sanh. Theo Phật Giáo Nguyên Thủy, có mười nghiệp lành tạo quả trổ 
sanh trong Dục Giới được để cập trong Đức Phật Và Phật Pháp của 
Hòa Thượng Narada. Bố thí hay đức khoan dung quảng đại hay tâm bố 
thí tạo quả nhiều của cải; trì giới đem lại sự tái sanh trong dòng dõi 
quý phái và trạng thái an vui; tham thiển dẫn đến sự tái sanh trong cõi 
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sắc giới và vô sắc giới, và đưa hành giả đến chỗ giác ngộ và giải 
thoát; lễ bái hay biết trọng người đáng kính trọng là nhân tạo quả được 
thân bằng quyến thuộc quý phái thượng lưu; phục vụ tạo quả được 
nhiều người theo hầu; hồi hướng phước báu sẽ được đời sống sung túc 
và phong phú; hoan hỷ với phước báu của người khác đem lại trạng 
thái an vui, bất luận trong cảnh giới nào; tán dương hành động của kẻ 
khác cũng đem lại kết quả được người khác tán dương lại; nghe pháp 
đem lại trí tuệ; hoằng pháp cũng đem lại trí tuệ; quy y Tam Bảo sớm 
đẹp tan dục vọng phiền não; củng cố chánh kiến của mình; tỉnh thức 
đem lại hạnh phúc dưới nhiều hình thức. 


Culfivation the Ten Good Acfions 
Helps Advancing Beings to the Deva-Gafi 


According to Buddhism, cultivation of ten good deeds helps 
advancing beings to the Deva-gati. Deva-gati means heaven, the 
highest of the six paths, the realm of devas includes the eighteen 
heavens of form and four of formlessness; the realm 1s reserved to 
those who observe the five basic commandments and have practiced 
the Ten Meritorious Action and absftained to do the Ten Evil Deeds. A 
place of enjoyment, where the meritorlous enJoy the fruits of good 
karma, but this 1s not a place of progress toward Bodhisattva perfection. 
Thịs 1s not the end of emancipation 1n Buddhism, but 1s better not to 
commit wrongs, devoutly practice all kinds of good, purify the mind, 
thats  Buddhism” or “ To do no evIl, to do only good, to pur1fy the wIll, 
for these can also be Interpreted as the doctrine of all Buddhas. The 
term “gods” refers to beIngs that inhabit the highest of the six destinies 
(gati) within cyclic existence (samsara). Although Buddhism denies the 
exIstence of an almighty god, but there are a number of mentioned 
gods in Buddhist literature. According to Buddhism, celestial beings or 
øods, are merely sentient beings whose good deeds In past lives result 
1n their being born as gods. Also according to Buddhism, the devaloka 
1s the place of the six desire heavens which 1s equivalent of charIty, 
morality, patlence and goodness of heart. They are beings In one of the 
three good modes of existence as a reward for theIr previous good 
deeds. Devas allotted a very long, happy life in the Deva although they 
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are still subJect to the cycle of rebirth. These are superhuman beIngs 
who are above the human level. However, gods are living beings who 
can only enJoy various kinds of pleasure to satisfy their senses brought 
back as the result of effort and cultivation of their past lives. TheIr 
pleasure 1s considered to be better than human”s and other suffering 
realms, but they are not aware of the law of Iimpermanence or the 
inevifable end of such temporary bliss, then after that they will fall 
down to the suffering worlds of human, asura, hungry ghost, animal or 
even hell. In Buddhism, this happiness may constitute a substantial 
hindrance on their path to liberation for they cannot recognIze the truth 
of suffering, and after their good karma 1s exhausted, they wIll be 
reborn In one of the lower realms and experience suffering. Therefore, 
in Buddhism, gods are not obJjects of prayers or religlous cultivation, 
and they have no important role in Buddhism. 

According to the Sutra In Forty-Two Sections, Chapter 4, the 
Buddha said: “Living beings may perform ten øood practices or ten evil 
practices. What are the ten? Three are three of the Body, four are of 
the Mouth and the last three are of the Mind. The three of the Body are 
kiling, stealing and lust. The four of the mouth are double-tongued 
speech (duplicitous speech), harsh speech, lies, and Irresponsible 
speech. The three of the Mind are Jealousy, hatred, and stupidity. Thus, 
these ten are not in accordance (consistent) with the Holy Way and are 
called ten evil practices. To put an end to these evIls 1s to perform the 
ten good practices.” According to the Mahayana Buddhism, there are 
ten meritorious deeds, or the ten paths of good action. Those who 
diligently cultivate these ten good deeds will be reborn to the Deva- 
gatI. Fïrsf, to abstain from killing, but releasing beIngs 1s good; second, 
to abstain from stealing, but gIving 1s good; /rđ, to abstain from 
sexual misconduct, but being virtuous 1s good; ƒourh, to abstain from 
lying, but telling the truth 1s good; ƒ?h, to abstain from speaking 
double-tongued (two-faced speech), but telling the truth 1s good; sixíh, 
to abstain from hurtful words (abusive slander), but speaking loving 
words Is øgood; sevenfh, to abstain from useless øossiping, but speaking 
useful words; ¿ighh, to abstain from being greedy and covetous; 0h, 
to abstain from beIng angry, but being gentle 1s good; /enh, to abstain 
from being attached (devoted) to wrong views, but understand 
correctly 1s good. According to the Vimalakirti Sutra, chapter ten, the 
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Buddha of the Fragrant Land, Vimalakirti said to Bodhisattvas of the 
Fragrant Land as follows: “As you have said, the Bodhisattvas of this 
world have strong compassion, and their lifelong works of salvation for 
all living beIngs surpass those done 1n other pure lands during hundreds 
and thousands of aeons. Why? Because they achieved ten excellent 
deeds which are not required In other pure lands.” What are these ten 
excellent deeds? They are: using charity (dana) to succour the poor; 
using precept-keeping (sila) to help those who have broken the 
commandments; using patient endurance (ksantI) to subdue thetr anger; 
using zeal and devotion (virya) to cure their remissness; using serenIty 
(dhyana) to stop their confused thoughts; using wisdom (prajna) to 
WIp€ Out Ignorance;putting an end to the eight distressful conditions for 
those suffering from them; teaching Mahayana to those who cling to 
Hinayana; cultivation of good roots for those in want of merits; and 
using the four Bodhisattva winning devices for the purpose of leading 
all living beings to thetr goals (n Bodhisattva development). According 
to Hinayana Buddhism, according to Most Venerable Narada, there are 
ten kinds of good karma or meritorious actions which may ripen in the 
sense-sphere. Generosity or charity which yields wealth; morality 
gives birth In noble families and In states of happiness; meditation 
gives birth In realms of form and formless realms; reverence 1s the 
cause of noble parentage; service produces larger retinue; transference 
Of merIf acfs as a cause to ø1ve In abundance 1n future births; reJoIcing 
1n other”s merit is productIive of Joy wherever one 1s born; reJoicing 1n 
other”s merIt 1s also gøetting praise to oneself; hearing the dhamma 1s 
conductfive to wisdom; expounding the dhamma 1s also conducive to 
wisdom; taking the three refuges results in the destruction of passlons, 
straiphtening one”s own views and mindfulness 1s conducIve to diverse 
forms of happiness. 


416 


417 


Chương Hai Mươi Sáu 
Chapter Twenfy-Six 


Tu Tập Giới-Định-Huệ Thoát Luân Hồi 


I.. Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Giới-Định-Huệ: 

Giới-Định-Huệ là ba phần học của hàng vô lậu, hay của hạng 
người đã dứt được luân hồi sanh tử. Chính vì vậy mà các bậc cổ đức 
trong Phật giáo luôn day: Tu Tập Giới Định Huệ Thoát Luân Hồi. Giới 
cốt yếu là giữ tất cả những giới luật đã được Đức Phật thiết lập cho sự 
ổn định tinh thần của các đệ tử của Ngài. Giới giúp loại bỏ những ác 
nghiệp. Định là phép tu tập nhờ đó người ta đi đến yên tịnh. Định giúp 
làm yên tĩnh những nhiễu loạn tinh thần. Huệ giúp loại trừ ảo vọng để 
đạt được chân lý. Nói cách khác, Huệ hay Bát Nhã là năng lực thâm 
nhập vào bản tánh của tự thể và đồng thời nó cũng là chân lý được 
cảm nghiệm theo cách trực giác. Nếu chúng ta không trì giới thì chúng 
ta có thể tiếp tục gây tội tạo nghiệp; thiếu định lực chúng ta không có 
khả năng tu đạo; và kết quả chẳng những chúng ta không có trí huệ, 
mà chúng ta còn trở nên ngu độn hơn. Vì vậy người tu Phật nào cũng 
phải có tam vô lậu học này. Giới luật giúp thân không làm ác, định 
giúp lắng đọng những xáo trộn tâm linh, và huệ giúp loại trừ ảo tưởng 
và chứng được chân lý. Nếu không có giới hạnh thanh tịnh sẽ không 
thể đình chỉ sự loạn động của tư tưởng; nếu không đình chỉ sự loạn 
động của tư tưởng sẽ không có sự thành tựu của tuệ giác. Sự thành tựu 
của tuệ giác có nghĩa là sự viên mãn của tri thức và trí tuệ, tức giác 
ngộ trọn vẹn. Đó là kết quả của chuỗi tự tạo và lý tưởng của đời sống 
tự tác chủ. Đương nhiên, Giới Định Huệ rất cần thiết cho Phật tử. 
Nhưng sau Đức Phật, Tam Học dân dần bị chia thành ba để tài riêng 
rẻ: những người tuân giữ giới luật trở thành những Luật sư; các hành 
giả tham thiển nhập định trở thành những Thiển sư; những người tu Bát 
Nhã (tu huệ) trở thành những triết gia hay những nhà biện chứng. 

Nói chung, giới hình thành nền móng của sự tiến triển trên con 
đường chánh đạo. Nội dung của giới hạnh trong Phật giáo bao gồm cả 
chánh ngữ, chánh nghiệp, và chánh mạng. Giới luật trong Phật giáo có 
rất nhiều và đa dạng, tuy nhiên, nhiệm vụ của giới luật chỉ có một. Đó 
là kiểm soát những hành động của thân và khẩu, cách cư xử của con 
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người, hay nói khác đi, là để thanh tịnh lời nói và hành vi của họ. Tất 
cả những điều học được ban hành trong đạo Phật đều dẫn đến mục 
đích chánh hạnh nầy. Tuy nhiên, giới luật tự thân nó không phải là cứu 
cánh, mà chỉ là phương tiện, vì nó chỉ hỗ trợ cho định (samadhi). Định 
ngược lại là phương tiện cho cho sự thu thập trí tuệ, và chính trí tuệ 
nầy lần lượt dẫn đến sự giải thoát của tâm, mục tiêu cuối cùng của đạo 
Phật. Do đó, Giới, Định và Tuệ là một sự kết hợp hài hòa giữa những 
cảm xúc và tri thức của con người. Thiền sư Đơn Đồng Đại Nhẫn viết 
trong quyển 'Trở Về Vời Sự Tĩnh Lặng': "Tam Bảo trong Phật giáo Đệ 
tử nguyện quy-y Phật, nguyện quy-y Pháp, nguyện quy-y Tăng' là nền 
tảng của giới luật. Trong Phật giáo, giới luật không phải là một bộ luật 
đạo đức mà một ai đó hoặc điều gì đó bên ngoài chúng ta buộc chúng 
ta phải tuân theo. Giới luật là Phật tánh, là tinh thần của vũ trụ. Thọ 
nhận giới luật là trao truyền một điều gì đó có ý nghĩa vượt lên trên sự 
hiểu biết của giác quan, như tỉnh thần của vũ trụ hay điều mà chúng ta 
gọi là Phật tánh. Những gì mà chúng ta chứng ngộ được qua thân thể 
và tâm thức được truyền từ thế hệ này qua thế hệ khác, ngoài tầm 
kiểm soát của chúng ta. Trải nghiệm sự chứng ngộ này, chúng ta có 
thể biết ơn sự cao cả như thế nào của cuộc sống con người. Dầu chúng 
ta biết hay không biết, dầu chúng ta muốn hay không muốn, tinh thần 
vũ trụ vẫn lưu truyền. Như thế chúng ta có thể học được tinh thần đích 
thực của nhân loại... Phật là vũ trụ và Pháp là giáo huấn từ vũ trụ, và 
Tăng già là một nhóm người làm cho vũ trụ và giáo huấn của nó sống 
động trong đời sống của chúng ta. Trong cuộc sống hằng ngày, chúng 
ta phải có chánh niệm về Phật, Pháp, Tăng, dầu chúng ta có hiểu hay 
không." 

Tam Tu “Giới-Định-Tuệ” nằm gọn trong Bát Thánh Đạo mà Đức 
Phật đã dạy. Đây là tám con đường chính mà người tu Phật nào cũng 
phải dẫm lên để được giác ngộ và giải thoát. Phật tử chơn thuần nên 
luôn nhớ rằng dù chúng ta đã tiến đến mức độ khá cao trong định, 
cũng chưa chắc cái định này bảo đảm được cho chúng ta vị trí giác ngộ 
cuối cùng vì những khuynh hướng ô nhiễm ngầm vẫn chưa bị loại bổ 
hoàn toàn. Chúng ta chỉ làm chúng lắng xuống tạm thời mà thôi. Vào 
bất cứ lúc nào chúng cũng đều có thể trở lại nếu hoàn cảnh cho phép, 
và đầu độc tâm trí chúng ta nếu chúng ta không luôn áp dụng chánh 
tinh tấn, chánh niệm và chánh định trong cuộc tu của chính mình. Vì lẽ 
chúng ta vẫn còn bất tịnh nên chúng ta vẫn còn bị ảnh hưởng bởi 
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những lôi cuốn bất thiện. Dầu chúng ta đã đạt đến trạng thái tâm vắng 
lặng nhờ chánh định, nhưng chúng ta vẫn chưa đạt đến trạng thái thanh 
tịnh tuyệt đối. Như vậy công phu hành thiển nhằm phát triển tâm định 
vắng lặng không bao giờ là cứu cánh của người tu Phật. Chuyện quan 
trọng nhất cho bất cứ người tu Phật nào ở đây cũng là phát triển “trí 
huệ,” vì chính trí huệ mới giúp được chúng ta loại trừ mê hoặc, phá bỏ 
vô minh để thẳng tiến trên con đường giác ngộ và giải thoát. Trong 
đạo Phật, đạo lộ giải thoát gồm Giới, Định và Tuệ, thường được trong 
Kinh điển như là Tam Học (Tividhasikkha) và không có học nào trong 
Tam học nầy tự thân nó là cứu cánh cả; mỗi học chỉ là một phương 
tiện để đi đến cứu cánh. Nghĩa là mỗi học không thể được tu tập độc 
lập với các học khác. Như trường hợp một cái giá ba chân, nếu một 
chân gãy thì cả cái giá ấy sẽ sập, vì vậy trong Tam Học, học nầy 
không thể làm nhiệm vụ của nó một cách chu toàn nếu không có sự hỗ 
trợ của hai học kia. Tam Học thường nương tựa và hỗ trợ lẫn nhau. 
Giới củng cố Định, và Định trở lại thúc đẩy Huệ. Trí tuệ giúp hành giả 
loại trừ tà kiến đối với các pháp như chúng thực sự là, đó là thấy cuộc 
sống và tất cả chư pháp liên quan đến cuộc sống đều phải chịu sanh, 
diệt, vô thường. Theo Giáo sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết 
Học Phật Giáo: Phật giáo đặt nền tẳng trên Tam Học (siksa): Giới, 
Định, Tuệ nghĩa là nếu không trì giới thì tâm không định, tâm không 
định thì không phát tuệ. Hay nói khác đi, do giới mà có định, do định 
mà có huệ. Định ở đây bao gồm những kết quả vừa tư biện vừa trực 
quán. Tiếp đó Đạo Phật còn dạy hành giả phải đi vào Tam Đạo là 
Kiến đạo, Tu đạo, và Vô học đạo. Đây là ba giai đoạn mà hành giả 
phải trải qua khi tu tập Kiến Đạo với Tứ Diệu Đế bằng cách thực hành 
Bát Chánh Đạo; kế đến, hành giả tu tập Tu Đạo với Thất Giác Chi. Tu 
đạo ở đây lại có nghĩa là kết quả của suy tư chân chánh; và cuối cùng 
là thực hiện hoàn toàn bằng Vô Học Đạo. Nói cách khác, không thấy 
được đạo thì không tu được đạo và không thực hiện được đời sống lý 
tưởng. Trong kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: “Bằng trì giới, người ta có 
thể đạt đến tập trung tư tưởng và chánh niệm; từ tập trung tư tưởng và 
chánh niệm, người ta đạt được trí huệ. Trí huệ sẽ mang lại an bình nội 
tại và giúp cho con người vượt qua những cơn bão tố của trần tục.” 


420 


HỈ. Tam Tu Giới-Định- Tuệ Là Phương Tiện Tuyệt Vời Trong Tu 

Táp: 

Tu tập là vun bồi, trau dồi, tu dưỡng đường đạo. Hành giả nên luôn 
nhớ rằng muôn sự trên đời nầy, khó nhất là lúc ban đầu, nhưng chuyến 
đi ngàn dặm cũng chỉ bắt đầu với một bước đi ngắn đầu tiên. Theo 
Thiền sư Linh Mộc Tuấn Long trong quyển Thiển Tâm, Sơ Tâm, tu tập 
không có nghĩa là bất cứ điều gì bạn làm, ngay cả việc nằm xuống, 
cũng gọi là tu tập tọa thiển. Khi những giới hạn đặt ra cho bạn không 
còn câu thúc bạn nữa, ấy là điều mà chúng ta gọi là tu tập, Khi bạn 
nói: "Bất cứ điều øì tôi làm cũng đều có Phật tánh, vậy thì tôi làm gì 
không phải là điều quan trọng, không cần thiết tôi phải tọa thiển," đó 
đã là một lối hiểu theo kiểu nhị nguyên về cuộc sống hằng ngày của 
bạn. Nếu điều đó thật tình không quan trọng, hà tất bạn phải nói ra 
làm gì. Chừng nào mà bạn còn băn khoăn về điều bạn làm là bạn còn 
lấn quẩn trong nhị nguyên. Nếu không còn băn khoăn về điểu bạn 
làm, bạn sẽ không nói như vậy nữa. Khi bạn muốn tu tập, bạn cứ tu 
tập. Khi bạn ăn, bạn cứ ăn. Chỉ có thế thôi. Nếu bạn nói: "Điều đó 
chẳng quan trọng øì," có nghĩa là bạn muốn tự bào chữa về chuyện bạn 
đã làm theo cách của mình, theo tâm thức hạn hẹp của mình. Điều đó 
có nghĩa là bạn khư khư chấp trước một vật hay một cung cách đặc 
biệt. Đó không phải là điều chúng tôi muốn nói trong câu: "Chỉ ngồi 
xuống tu tập là đủ" hoặc "Bất cứ điều gì bạn làm cũng là tu tập." Tất 
nhiên, tất cả những gì chúng ta làm đều là tu tập, nhưng nếu thật là 
như thế, không cần phải nói ra làm gì. 

Trong tu tập, giới luật giúp thân không làm ác, định giúp lắng đọng 
những xáo trộn tâm linh, và huệ giúp loại trừ ảo tưởng và chứng được 
chân lý. Nếu không có giới hạnh thanh tịnh sẽ không thể đình chỉ sự 
loạn động của tư tưởng; nếu không đình chỉ sự loạn động của tư tưởng 
sẽ không có sự thành tựu của tuệ giác. Sự thành tựu của tuệ giác có 
nghĩa là sự viên mãn của tri thức và trí tuệ, tức giác ngộ trọn vẹn. Đó 
là kết quả của chuỗi tự tạo và lý tưởng của đời sống tự tác chủ. Nếu 
không có giới hạnh thanh tịnh sẽ không thể đình chỉ sự loạn động của 
tư tưởng; nếu không đình chỉ sự loạn động của tư tưởng sẽ không có sự 
thành tựu của tuệ giác. Sự thành tựu của tuệ giác có nghĩa là sự viên 
mãn của tri thức và trí tuệ, tức giác ngộ trọn vẹn. Đó là kết quả của 
chuỗi tự tạo và lý tưởng của đời sống tự tác chủ. Đương nhiên, Giới 
Định Huệ rất cần thiết cho Phật tử. Nhưng sau Đức Phật, Tam Học dân 
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dần bị chia thành ba để tài riêng rẻ: những người tuân giữ giới luật trở 
thành những Luật sư; các hành giả tham thiển nhập định trở thành 
những Thiển sư; những người tu Bát Nhã (tu huệ) trở thành những triết 
gia hay những nhà biện chứng. Giới cốt yếu là giữ tất cả những giới 
luật đã được Đức Phật thiết lập cho sự ổn định tinh thần của các đệ tử 
của Ngài. Giới giúp loại bỏ những ác nghiệp. Định là phép tu tập nhờ 
đó người ta đi đến yên tịnh. Định giúp làm yên tĩnh những nhiễu loạn 
tinh thần. Huệ giúp loại trừ ảo vọng để đạt được chân lý. Nói cách 
khác, Huệ hay Bát Nhã là năng lực thâm nhập vào bản tánh của tự thể 
và đồng thời nó cũng là chân lý được cảm nghiệm theo cách trực giác. 
Đạo lộ giải thoát gồm Giới, Định và Tuệ, thường được trong Kinh điển 
như là Tam Học (Tividhasikkha) và không có học nào trong Tam học 
nầy tự thân nó là cứu cánh cả; mỗi học chỉ là một phương tiện để đi 
đến cứu cánh. Nghĩa là mỗi học không thể được tu tập độc lập với các 
học khác. Như trường hợp một cái giá ba chân, nếu một chân gãy thì 
cả cái giá ấy sẽ sập, vì vậy trong Tam Học, học nầy không thể làm 
nhiệm vụ của nó một cách chu toàn nếu không có sự hỗ trợ của hai 
học kia. Tam Học thường nương tựa và hỗ trợ lẫn nhau. Giới củng cố 
Định, và Định trở lại thúc đẩy Huệ. Trí tuệ giúp hành giả loại trừ tà 
kiến đối với các pháp như chúng thực sự là, đó là thấy cuộc sống và tất 
cả chư pháp liên quan đến cuộc sống đều phải chịu sanh, diệt, vô 
thường. 


Culfivatfion 0ƒ Discipline-Meditation-Wisdom 
to Escape the Cycle 0ƒ Bith & Death 


L Overyiew and Meanings 0ƒ Discipline-Meditation-Wisdom: 
Discipline-Meditaton-WIsdom are threefold training, or three 
studies or endeavors of the non-outflow, or those who have passionless 
lie and escape from transmigration. For this reason, Buddhist ancient 
virtues always taught: Cultivation of Discipline-Meditation-Wisdom to 
Escape the Cycle of Birth & Death. Discipline or morality consisfs In 
observing all the precepts laid down by the Buddha for the spiritual 
welfare of his disciples. Discipline (training in moral discipline) wards 
off bodily evil. Mediaton 1s the exercise to tran oneself In 
tranqguilization. Meditaton (traning the mind) calms mental 
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disturbance. Wisdom (training in wisdom). In other words, Wisdom or 
Prajna 1s the power to penetrafe Into the nature of one”s being, as well 
as the truth 1tself thus intuited. If we do not hold the precepts, we can 
confinue to commit offenses and create more karma; lacking trance 
power, we wIll not be able to accomplish cultivation of the Way; and as 
a result, we wIll not only have no wisdom, but we also may become 
duller. Thus, every Buddhist cultivator (practiioner) must have these 
three non-outflow studies. Discipline wards off bodily evil, meditation 
calms mental disturbance, and wisdom gets rid of delusion and proves 
the truth. Without purity of conduct there wIll be no calm equIpoIse of 
thought; without the calm equipoise of thought there wIll be no 
completion of Insipht. The completion of Insight (praJna) means the 
perfection of intellect and wisdom, 1.e., perfect enliphtenmert. It 1s the 
result of self-creation and the Ideal of the self-creating life. Obviously, 
all these three are needed for any Buddhist. But after the Buddha, as 
time went on, the Triple Discipline was split into three Individual items 
of study. The observers of the rules of morality became teachers of the 
Vinaya; the yogins of meditation were absorbed In varlous samadhis 
and became Zen Masters; those who pursued PraJjna became 
philosophers or dialectricians. 

Generally speaking, morality forms the foundatlon of further 
progress on the ripht path. The contents of morality in Buddhism 
compose of right speech, right action, and right livelihood. The moral 
code taught in Buddhism 1s very vast and varied and yet the function of 
Buddhist morality 1s one and not many. It 1s the control of man”s verbal 
and physical actions. All morals set forth in Buddhism lead to this end, 
virtuous behavior, yet moral code 1s not an end in 1tself, but a means, 
for 1t alds concentration (samadhi). Samadhi, on the other hand, 1s a 
means to the acquisition of wIsdom (panna), true wisdom, which in turn 
brings about deliverance of mind, the final goal of the teaching of the 
Buddha. Virtue, Concentration, and Wisdom therefore 1s a blending of 
man”s emotions and intellect. Dainin Katagiri wrote In Returning to 
Silence: "The Triple Treasure in Buddhism, TI take refuge in the 
Buddha, I take refuge In the Dharma, I take refuge In the Sangha,' 1s 
the foundation of the precepts. The precepts in Buddhism are not a 
moral code that someone or something outside ourselves demands that 
we follow. The precepts are the Buddha-nature, the spirit of the 
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universe. To receive the precepts 1s to transmit something significant 
beyond the understanding of our sense, such as the spirit of the 
universe or what we call Buddha-nature. What we have awakened to, 
deeply, through our body and mind, 1s transmitted from generation to 
generation, beyond our control. Having experlenced this awakening, 
we can appreciate how sublime human life 1s. Whether we know 1t or 
not, or whether we like 1t or not, the spirit of the unIiverse 1s 
transmitted. So we all can learn what the real spirit of a human beIng 
1s... Buddha 1s the universe and Dharma 1s the teaching from the 
universe, and Sangha 1s the group of people who make the unIverse 
and Its teaching alive In thetr lives. In our everyday life we must be 
mindful of the Buddha, Dharma and Sangha whether we understand 
this or not." 

The Threefold study of “Precept-Concentration-WIsdom” 
completely encloses 1tself in the Eightfold Noble Path 1s eight main 
roads that any Buddhist must tread on 1n order to achieve 
enlightenment and liberation. Sincere Buddhists should always 
remember that even the higher practice of calming concentraflon or 
samadhi does not assure and place us In an ulimate positlon of 
enlightenment, for defilements or latent tendencles are not totally 
removed yet. We only calm them down temporarily. At any moment 
they may re-appear when circumstances permit, and poIson our mind I1f 
we dont always apply ripht effort, ripht mindfulness, and righ 
concenfration in our own cultivation. Às we still have Impuritles, we 
are still impacted by unwholesome Impulses. Even though we have 
gained the state of calm of mind through concentration or samadhi, but 
that state 1s not an absolute state of purity. Thus the efforts to develop 
concenfration never an end 1tself to a Buddhist cultivator. The most 
Important thing for any Buddhist cultivator here 1s to develop his 
“Insiphf” for only “insight” can help us eliminating perversions and 
destroying Ignorance, and to advance on the Path of Enlightenment and 
Liberation. In Buddhism, the path of liberaton Includes Virtue, 
Concentration, and Wisdom, which are referred to in the discOurses aS 
the “hreefold Training” (Tividha-sikkha) and none of them 1s an end 
1n Ifself; each 1s a means to an end. One can not function independently 
of the others. As In the case of a tripod which falls to the ground I1 a 
single leg gives away, so here one can not funcfion without the support 
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of the others. These three go together supporting each other. Virtue or 
regulated behavior strengthens meditaton and meditaton In turn 
promotes Wisdom. Wisdom helps one to get rid of the clouded view of 
things, to see life as 1t really 1s, that 1s to see life and all things 
perftaining to lie as arising and passing away. According to Prof. 
JunjJiro Takakusu in The Essentials of Buddhist Philosophy, Buddhism 
lays stress on the Threefold Learning (siksa) of Higher Morality, 
Higher Thought, and Higher Insipht. That 1s to say, without hipher 
morals one cannot get higher thought and without higher thought one 
cannot attain higher Insight. In other words, morality 1s often said to 
lead to samadhi, and samadhi to prajna. Higher thought here comprIses 
the results of both analytical Investigation and meditative Infuition. 
Buddhism further Instructs the aspirants, when they are qualified, in the 
Threefold Way (marga) of Life-View, Life-Culture and Realization of 
Life-Ideal or No-More Learning. These are three stages to be passed 
through ¡n the study of the Fourfold Truth by the application of the 
Eightfold Noble Path; in the second sfage It 1s Investigated more fully 
and actualized by the practice of the Seven Branches of Enlightenment, 
life-culture here again means the results of right meditation; and in the 
last stage the Truth ¡is fully realized in the Path of No-More-Learning. 
In other words, without a right view of life there will be no culture, and 
without proper culture there will be no realization of life. In the 
Dhammamapada, the Buddha taupht: “By observing precepts, one can 
reach concenfraion and mindfulness; from concenfraton and 
mindfulness, one can achieve knowledge and wisdom. Knowledge 
brings calmness and peace to le and renders human beings 
indifference to the storms of the phenomenal world.” 


H. Threefoll Study dogƒƑ  Precepf-ConcentraHon-Wisdom Are 

Excellent Means in Culfiyafion: 

To cultivate means to practice the path. Practitioners should always 
remember that in any undertaking, the most difficult part 1s right at the 
start, but a thousand-mile Journey begins with Jjust one fÍirst step. 
According to Zen Master Shunryu Suzuki in Zen Mind, Beginners 
Mind, practice does not mean that whatever you do, even lying down, 
1s meditation. When the restrictions you have do not limit you, this 1S 
what we mean by practice. When you say, "Whatever [ do 1s Buddha 


425 


nature, so 1t doesnt matter what I do, and there 1s no need to practice 
meditation," that 1s already a dualistic understanding of our everyday 
life. If it really does not matter, there 1s no need for you even fO say so. 
As long as you are concerned about what you do, that 1s dualistic. If 
you are not concerned about what you do, you wIll not say so. When 
you sIt, you WIll sit. When you eat, you WwIll eat. That 1s all. If you say, 
"It doesnt matter," it means that you are making some excuse to do 
something in your own way with your small mind. lt means you are 
attached to some particular thing or way. That 1s not what we mean 
when we say, "Just to sit enough," or "Whatever you do 1s zazen." Of 
course whatever we do 1s zazen, but 1f so, there 1s no need to say 1t. 

In cultivation, discipline wards off bodily evil, meditation calms 
mental disturbance, and wisdom gets rid of delusion and proves the 
truth. Without purifty of conduct there wIll be no calm equIpoIse of 
thought; without the calm equipoise of thought there wIll be no 
completion of Insipht. The completion of Iinsight (praJna) means the 
perfection of intellect and wisdom, I.e., perfect enliphtenmetnt. It 1s the 
result of self-creation and the ideal of the self-creating life. Without 
purIty of conduct there will be no calm equipoise of thought; without 
the calm equipoIse of thought there wIll be no completion of Insight. 
The completion of insight (praJna) means the perfection of intellect and 
wIsdom, I.e., perfect enlightenmert. It is the result of self-creation and 
the ideal of the self-creating life. Obviously, all these three are needed 
for any Buddhist. But after the Buddha, as time went on, the Triple 
Discipline was split into three 1ndividual items of study. The observers 
of the rules of morality became teachers of the Vinaya; the yogins of 
meditaion were absorbed In various samadhis and became Zen 
Masters; those who pursued Prajna became philosophers or 
dialectriclans. Discipline or moralifty consists In observing all the 
precepts laid down by the Buddha for the spirtual welfare of his 
disciples. Discipline (training in moral discipline) wards off bodily evIl. 
Meditation 1s the exercise fo train oneself in tranqguilization. Meditation 
(training the mind) calms mental disturbance. Wisdom (fraining in 
wisdom). In other words, Wisdom or PraJna 1s the power to penetrate 
Iinto the nature of one”s being, as well as the truth 1tself thus Intuited. 
The path of liberation Includes Virtue, Concentration, and Wisdom, 
which are referred to In the discourses as the ““[hreefold Training” 
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(Tividha-sikkha) and none of them 1s an end 1n 1(self; each 1s a means 
to an end. One can not function independently of the others. Às In the 
case of a tripod which falls to the ground If a single leg øIves away, so 
here one can not function without the support of the others. These three 
go together supporting each other. Virtue or regulated behavior 
strengthens meditaton and meditaton In turn promotes Wisdom. 
WIisdom helps one to get rid of the clouded view of things, to see life as 
1t really 1s, that 1s to see life and all things pertaining to life as arIsing 
and passing away. 
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Chương Hai Mươi Bảy 
Chapter Twenfy-Seven 


Tu Tập Tám Thức Để Vượt Thoát 
Khói Con Đường Sanh- Tử & Tái Sanh 


Theo giáo thuyết nhà Phật, muốn vượt thoát khỏi sanh tử và tái 
sanh, hành giả nên luôn tinh chuyên tu tập tám thức. Khi nói đến 
“Thức”? người ta thường lầm tưởng đến đây chỉ là phần ý thức, phần 
tỉnh thần mà theo tâm lý học Phật giáo gọi là thức thứ sáu. Kỳ thật, có 
sáu thức căn bản, trong đó thức thứ sáu là ý thức. Tâm lý học Phật giáo 
dựa trên quá trình nhận thức từ sáu năng lực nhận thức: thấy, nghe, 
ngửi, nếm, xúc chạm, và suy nghĩ. Mỗi năng lực liên quan đến một 
giác quan cùng với một thức nhận biết hoạt động đặc biệt tương ứng 
với giác quan đó. Thức thứ sáu hay ý thức, không phải là tâm, nó là 
chức năng của tâm, nó không tùy thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng nó 
lệ thuộc vào sự tương tục của “Tâm”, Ý thức nhận biết tất cả sáu đối 
tượng (sắc, thanh, hương, vị, xúc, và hiện tượng) cả trong quá khứ, hiện 
tại và vị lai, rồi chuyển giao tất cả tin tức cho Mạt Na thức để nó 
chuyển giao cho Tàng Thức lưu trữ”. Chúng ta hãy thử quan sát thân 
tâm để xem trong hai thứ đó chúng ta có thể tìm thấy được cái “Ta” nó 
nằm ở đâu, và chúng ta thấy cái “Ta” nó chẳng ở thân mà cũng chẳng 
ở tâm. Như vậy cái “Ta” chỉ là tên gọi của một tổng hợp những yếu tố 
vật chất và tinh thần. Hãy xét về sắc uẩn, sắc tương ứng với cái mà 
chúng ta gọi là vật chất hay yếu tố vật chất. Nó chẳng những là xác 
thân mà chúng ta đang có, mà còn là tất cả những vật chất chung 
quanh chúng ta như nhà cửa, đất đai, rừng núi, biển cả, vân vân. Tuy 
nhiên, yếu tố vật chất tự nó không đủ tạo nên sự nhận biết. Sự tiếp xúc 
đơn giản giữa mắt và đối tượng nhìn thấy, hay giữa tai và tiếng động 
không thể đem lại kết quả nhận biết nếu không có thức. Chỉ khi nào ý 
thức, năm giác quan và năm đối tượng của nó cùng hiện diện mới tạo 
nên sự nhận biết. Nói cách khác, khi mắt, đối tượng của mắt, và ý thức 
cùng hoạt động thì sự nhận biết về đối tượng của mắt mới được tạo 
nên. Vì vậy, ý thức là yếu tố tối cần thiết trong việc tạo nên sự nhận 
biết. Thức tức là thức thứ sáu hay tâm. Giác quan nầy phối hợp với 
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năm giác quan mắt, tai, mũi, lưỡi, và thân để tạo nên sự nhận biết. 
Việc phối hợp giữa những yếu tố vật chất và tinh thần tạo nên sự thành 
hình ý thức nội tâm, và tính chất của năm uẩn nầy đều ở trong trạng 
thái thay đổi không ngừng. Ngoài ra, chúng ta còn có thức thứ bẩy, hay 
Mạt Na Thức, có công năng chuyển tiếp tất cả tin tức từ ý thức qua A 
Lại Da Thức; và A Lại Da Thức có công năng như một Tàng Thức hay 
nơi lưu trữ tất cả tin tức. Thứ nhất là Tu Tập Nhấn Thức: Nhiệm vụ 
của nhãn thức là nhận biết hình dáng. Không có nhãn thức, chúng ta sẽ 
không nhìn thấy gì cả; tuy nhiên nhãn thức lại tùy thuộc vào nhãn căn. 
Khi nhãn căn gặp một hình dạng thì nhãn thức liền phát sanh. Nếu 
Nhãn căn không gặp hình dáng thì nhãn thức không bao giờ phát sinh 
(một người bị mù không có nhãn căn, như vậy nhãn thức không bao giờ 
phát sinh). Người tu tập nên luôn thấu triệt điểm tối yếu nầy để thực 
tập sao cho hạn chế nhãn căn tiếp xúc với hình sắc, để làm giảm thiểu 
sự khởi dậy của nhãn thức. Phật nhắc nhở chúng đệ tử của Ngài rằng, 
phương pháp duy nhất để giảm thiểu sự khởi dậy của nhãn thức là 
thiển định. Thứ nhì là Tu Tập Nhĩ Thức: Nhiệm vụ của Nhĩ thức là 
nhận biết âm thanh; tuy nhiên, nhĩ thức tùy thuộc nơi nhĩ căn. Khi nhĩ 
căn và âm thanh gặp nhau, nhĩ thức liền phát sanh (nơi người điếc thì 
nhĩ căn và âm thanh không bao giờ gặp nhau, nên nhĩ thức không bao 
giờ khởi sanh). Hành giả nên luôn nhớ như vậy để tu tập thiển định mà 
đóng bớt nhĩ căn. Thứ ba là Tu Tập Tỷ Thức: Tỷ thức phát triển trên 
những điều kiện của khứu giác. Tỷ thức tùy thuộc hoàn toàn nơi tỷ 
căn. Nơi một người mất khả năng khứu giác, thì khứu giác và mùi vị 
không bao giờ gặp nhau, do đó tỷ thức không khởi sanh. Người tu Phật 
phải cố gắng đóng bớt tỷ căn. Thứ fư là Tu Tập Thiệt Thức: Thiệt thức 
phát sinh liền khi thiệt căn tiếp xúc với một vị nào đó, lúc ấy chúng ta 
mới kinh qua phân biệt giữa vị nầy với vị khác, cũng từ đó dục vọng 
khởi sinh. Thứ năm là Tu Tập Thân Thức: Thân thức phát triển khi 
điều kiện nổi bậc trong đó thân tiếp xúc với đối tượng bên ngoài. Thân 
căn nằm khắp các nơi trong cơ thể. Ở đây vị Tỳ Kheo, thân xúc chạm, 
không có hoan hỷ, không có ưu phiên, an trú xả, chánh niệm, tỉnh giác. 
Đây là một trong sáu pháp hằng trú mà Đức Phật dạy trong Kinh 
Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh. Thứ sáu là Tu Tập Ý Thức: Ý 
Thức là sự suy nghĩ phối hợp với các căn. Ý thức hay thức của trí thông 
minh không phải là tâm, nó là sự vận hành của tâm. Tâm chúng sanh 
là một cơn xoáy không ngừng xoay chuyển, trong đó những hoạt động 
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của tâm không bao giờ ngừng nghỉ theo bốn tiến trình sanh, trụ, dị, 
diệt. Ý thức không tùy thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng lệ thuộc vào 
sự liên tục của tâm. Ý thức chẳng những nhận biết cả sáu đối tượng 
gồm sắc, thanh, hương, vị, xúc và các hiện tượng trong quá khứ, hiện 
tại và ngay cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ kiếp nầy qua kiếp 
khác, trong khi năm thức trước chỉ là những tâm tạm thời. Ý thức còn 
là một trong năm uẩn. Ý thức không tùy thuộc vào bất cứ căn nào, 
nhưng lệ thuộc vào sự liên tục của tâm. Ý thức chẳng những nhận biết 
cả sáu đối tượng gồm sắc, thanh, hương, vị, xúc và các hiện tượng 
trong quá khứ, hiện tại và ngay cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ 
kiếp nầy qua kiếp khác, trong khi năm thức trước chỉ là những tâm tạm 
thời. Ý thức còn là một trong năm uẩn. Ý thức xãy ra khi giác quan 
tiếp xúc với đối tượng bên ngoài. Năm thức đầu tương ứng với ngũ 
quan. Thức thứ sáu thông qua năm thức trước mà phán đoán về thế 
giới bên ngoài. Thức thứ bảy làm trung tâm lý luận, tính toán, và kiến 
trúc đối tượng. Đây chính là nguyên lai của sự chấp trước, nguồn gốc 
của tự ngã, và nguyên nhân ảo tưởng khởi lên vì cho rằng hiện tượng 
là có thật. Từ “ý thức” và “vô thức” được dùng với nhiều nghĩa khác 
nhau. Trong một ý nghĩa mà chúng ta có thể nói là có tính cách tác 
năng, “ý thức” và “vô thức” ám chỉ một trạng thái chủ thể trong cá 
nhân. Nói rằng một người ý thức được nội dung tâm thần này nọ có 
nghĩa là người ấy nhận thức được những tình cảm, dục vọng, phán 
đoán, vân vân. Thứ bảy là Tu Tập Mạt-Na thức (Ý căn): Phạn ngữ 
“Klista-mano-vijnana” chỉ “tri giác.” Trong Phật giáo người ta gọi nó 
là “Ý Căn” vì nó có khả năng làm cho con người trở thành một sinh vật 
có trí khôn và đạo đức. Mạt Na thường được nghĩ tương đương với 
“tâm” hay “thức.” Nó được rút ra từ gốc chữ Phạn “Man” có nghĩa là 
“suy nghĩ hay tưởng tượng,” và nó liên hệ tới sinh hoạt tri thức của 
“thức.” Đây là lý trí tạo ra mọi hư vọng. Nó chính là nguyên nhân gây 
ra bản ngã (tạo ra hư vọng về một cái “tôi” chủ thể đứng tách rời với 
thế giới khách thể). Mạt Na Thức cũng tác động như là cơ quan chuyển 
vận “hạt giống” hay “chủng tử” của các kinh nghiệm giác quan đến 
thức thứ tám (hay tàng thức). Mạt na thức được diễn tả như là một cái 
biển trong đó những dòng chảy tư tưởng cứ dâng trào lên không ngừng 
nghỉ. Nó là thức chuyển tiếp tất cả những tin tức từ ý thức qua A lại da 
thức. Mạt Na Thức và năm tâm thức tập hợp lại với nhau như các triết 
gia đã vạch ra. Theo Kinh Lăng Già, hệ thống năm căn thức nầy phân 
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biệt cái gì thiện với cái gì không thiện. Mạt Na Thức phối hợp với năm 
căn thức thủ chấp các hình sắc và tướng trạng trong khía cạnh đa phức 
của chúng; và không có lúc nào ngưng hoạt động cả. Điều nầy ta gọi 
là đặc tính sát na chuyển (tạm bợ của các thức). Toàn bộ hệ thống các 
thức nầy bị quấy động không ngừng và vào mọi lúc giống như sóng 
của biển lớn. Mạt-Na thức hay Ý căn là sự suy nghĩ phối hợp với các 
căn. Ý thức hay thức của trí thông minh không phải là tâm, nó là sự 
vận hành của tâm. Tâm chúng sanh là một cơn xoáy không ngừng xoay 
chuyển, trong đó những hoạt động của tâm không bao giờ ngừng nghỉ 
theo bốn tiến trình sanh, trụ, dị, diệt. Ý thức không tùy thuộc vào bất 
cứ căn nào, nhưng lệ thuộc vào sự liên tục của tâm. Ý thức chẳng 
những nhận biết cả sáu đối tượng gồm sắc, thanh, hương, vị, xúc và các 
hiện tượng trong quá khứ, hiện tại và ngay cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta 
lữ hành từ kiếp nầy qua kiếp khác, trong khi năm thức trước chỉ là 
những tâm tạm thời. Ý thức còn là một trong năm uẩn. Mạt Na hoạt 
động như một trạm thâu thập tất cả những hoạt động của sáu thức kia. 
Mạt Na chính là thức thứ bảy trong tám thức, có nghĩa là “Tư Lương.” 
Nó là Ý thức hay những hoạt động của Ý Căn, nhưng tự nó cũng có 
nghĩa là “tâm.” Những cơn sóng làm gợn mặt biển A Lại Da thức khi 
cái nguyên lý của đặc thù gọi là vishaya hay cảnh giới thổi vào trên đó 
như gió. Những cơn sóng được khởi đầu như thế là thế giới của những 
đặc thù nầy đây trong đó tri thức phân biệt, tình cảm chấp thủ, và 
phiền não, dục vọng đấu tranh để được hiện hữu và được sự tối thắng. 
Cái nhân tố phân biệt nầy nằm bên trong hệ thống các thức và được 
gọi là mạt na (manas); thực ra, chính là khi mạt na khởi sự vận hành thì 
một hệ thống các thức hiển lộ ra. Do đó mà các thức được gọi là “cái 
thức phân biệt các đối tượng” (sự phân biệt thức, vastu-prativikalpa- 
vijnana). Chức năng của Mạt na chủ yếu là suy nghĩ về A Lại Da, sáng 
tạo và phân biệt chủ thể và đối tượng từ cái nhất thể thuần túy của A 
Lại Da. Tập khí tích tập trong A Lại Da giờ đây bị phân ra thành cái 
nhị biên tính của tất cả các hình thức và tất cả các loại. Điều nầy được 
so sánh với đa phức của sóng quấy động biển A Lại Da. Mạt na là một 
tinh linh xấu theo một nghĩa và là một tinh linh tốt theo nghĩa khác, vì 
sự phân biệt tự nó không phải là xấu, không nhất thiết luôn luôn là sự 
phán đoán lầm lạc hay hư vọng phân biệt (abhuta-parikalpa) hay lý 
luận sai trái (hý luận quá ác, prapanca-daushthulya). Nhưng nó trở 
thành nguồn gốc của tai họa lớn lao khi nó tạo ra những khát vọng 
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được đặt căn bản trên những phán đoán lầm lạc, như là khi nó tin vào 
cái thực tính của một ngã thể rồi trở nên chấp vào ngã thể mà cho rằng 
đấy là chân lý tối hậu. Vì mạt na không những chỉ là cái tri thức phân 
biệt mà còn là một nhân tố ước vọng và do đó là một tác giả. Mạt na 
thức cũng được phát hiện từ A Lại Da Thức. Nó là một thứ trực giác, 
trực giác về sự có mặt của một bản ngã tôn tại và độc lập với thế giới 
vạn hữu. Trực giác này có tính cách tập quán và mê muội. Tính mê 
vọng của nó được cầu thành bởi liễu biệt cảnh thức, nhưng nó lại trở 
thành căn bản cho liễu biệt cảnh thức. Đối tượng của loại tuệ giác này 
là một mảnh vụn biến hình của A lại da mà nó cho là cái ta, trong đó 
có linh hồn và thân xác. Đối tượng của nó không bao giờ là tánh cảnh 
mà chỉ là đối chất cảnh. Vừa là nhận thức về ngã, mạt na được xem 
như là chướng ngại căn bản cho sự thể nhập thực tại. Công phu thiền 
quán của liễu biệt cảnh thức có thể xóa được những nhận định sai lạc 
của mạt na. Chức năng của mạt na thức theo giả thiết là suy nghĩ về 
mạt na, như nhãn thức suy nghĩ về thế giới hình sắc và nhĩ thức suy 
nghĩ về thế giới của âm thanh; nhưng thực ra, ngay khi mạt na thức 
phát sinh ra cái nhị biên của chủ thể và đối tượng do từ cái nhất thể 
tuyệt đối của A Lại Da thì mạt na thức và quả thực tất cả các thức 
khác cũng bắt đầu vận hành. Chính vì thế mà trong Kinh Lăng Già, 
Đức Phật bảo: “Niết Bàn của Phật giáo chính là sự tách xa cái mạt na 
thức phân biệt sai lầm. Vì mạt na thức làm nguyên nhân và sở duyên 
thì sự phát sinh bảy thức còn lại xảy ra. Lại nữa, khi mạt na thức phân 
biệt và chấp thủ vào thế giới của các đặc thù ở bên ngoài thì tất cả các 
loại tập khí (vasana) được sinh ra theo, và A Lại da được chúng nuôi 
dưỡng cùng với cái ý tưởng về “tôi và của tôi,” mạt na nắm giữ nó, 
bám vào nó, suy nghĩ về nó mà thành hình và phát triển. Tuy nhiên, 
trong bản chất, mạt na và mạt na thức không khác gì nhau, chúng nhờ 
A Lại Da làm nguyên nhân và sở duyên. Và khi một thế giới bên 
ngoài thực vốn chỉ là sự biểu hiện của chính cái tâm mình bị chấp chặt 
mà cho là thực, thì cái hệ thống tâm thức (tâm tụ: citta-kalapa) liên hệ 
hỗ tương được sinh ra trong tổng thể của nó. Giống như nhưng con sóng 
biển, được vận hành bởi cơn gió của một thế giới bên ngoài là thế giới 
do chính cái tâm người ta biểu hiện ra, sinh khởi và biến diệt. Do đó 
bảy thức kia diệt theo với sự diệt của mạt na thức.” Thứ tám là Tu Tập 
A Lại Da thức (Tàng thức): A Lại Da là thức căn bản, thức thứ tám 
trong Bát Thức, còn gọi là Tàng Thức. Tàng thức nơi chứa đựng tất cả 
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chủng tử của các thức, từ đây tương ứng với các nhân duyên, các hạt 
giống đặc biệt lại dược thức Mạt Na chuyển vận đến sáu thức kia, kết 
thành hành động mới đến lượt các hành động nầy lại sản xuất ra các 
hạt giống khác. Quá trình nầy có tính cách đồng thời và bất tận. A Lại 
da còn được gọi là “Hiển Thức”, chứa đựng mọi chủng tử thiện ác, 
hiển hiện được hết thảy mọi cảnh giới. Chữ “Alaya” có nghĩa là cái 
nhà nơi mà tất cả những gì có giá trị cho chúng ta dùng được tàng trữ 
và cũng là nơi cư ngụ của chúng ta. Thức A Lại Da, cũng còn được gọi 
là “Tàng Thức,” hay là “thức thứ tám,” hay là “tàng nghiệp.” Tất cả 
mọi nghiệp đã lập thành trong quá khứ hay đang được lập thành trong 
hiện tại đều được tàng trử trong A Lại Da Thức nây. Giáo điển dạy 
Tâm Lý Học, về tám thức (nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, ý, Mạt na và A 
Lại Da). Những thức nầy giúp chúng sanh phân biệt phải trái. Tuy 
nhiên, chúng sanh con người có một cái thức thâm sâu gọi là A Lại Da 
Thức, là chủ thể chính của sự luân hồi sanh tử, và bị các thức khác 
hiểu lầm đó là một linh hồn hay một cái ngã trường cửu. Chính tại A 
Lại Da Thức này những ấn tượng hay kinh nghiệm của hành động được 
tàng trữ dưới hình thức những “chủng tử” và chính những chúng tử này 
làm nẩy nở những kinh nghiệm sắp tới tùy theo hoàn cảnh của từng cá 
nhân. Theo Bồ Tát Mã Minh trong Đại Thừa Khởi Tín Luận và Nhiếp 
Luận Tông, A Lại Da thức là nơi hòa hợp chân vọng. Khi nó trở nên 
thanh tịnh và không còn ô nhiễm, nó chính là “Chân Như.” A Lại Da 
có nghĩa là chứa tất cả. Nó đi chung với bảy thức được sinh ra trong 
ngôi nhà vô minh. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật nói: “Nầy 
Mahamati! Như Lai Tạng chứa trong nó những nguyên nhân cả tốt lẫn 
xấu, và từ những nguyên nhân nầy mà tất cả lục đạo (sáu đường hiện 
hữu) được tạo thành. Nó cũng giống như những diễn viên đóng các vai 
khác nhau mà không nuôi dưỡng ý nghĩ nào về “tôi và của tôi.” Chức 
năng của A Lại Da Thức là nhìn vào chính nó trong đó tất cả tập khí 
(vasana) từ thời vô thỉ được giữ lại theo một cách vượt ngoài tri thức 
(bất tư nghì, acintya) và sẵn sàng chuyển biến (parinama), nhưng nó 
không có hoạt năng trong tự nó, nó không bao giờ hoạt động, nó chỉ 
nhận thức, theo ý nghĩa nầy thì nó giống như một tấm kiếng; nó lại 
giống như biển, hoàn toàn phẳng lặng không có sóng xao động sự yên 
tĩnh của nó; và nó thanh tịnh không bị ô nhiễm, nghĩa là nó thoát khỏi 
cái nhị biên của chủ thể và đối tượng. Vì nó là cái hành động nhận 
thức đơn thuần, chưa có sự khác biệt giữa người biết và cái được biết. 
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Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, 
khi vạn vật phản chiếu trong tâm trí ta, thì thế lực phân biệt hay tưởng 
tượng của tâm ta sẽ sẵn sàng hoạt động ngay. Đây gọi là “thức” 
(vijnana). Chính vì thức kết hợp với tất cả yếu tố phản chiếu, tàng 
chứa chúng, nên được gọi là À Lại Da Thức hay “thức tạng.” Tạng 
thức chính nó là sự hiện hữu của tập hợp nhân quả và những tâm sở 
thanh tịnh hoặc nhiễm ô, được tập hợp hay lẫn lộn với chúng theo 
tương quan nhân quả. Khi tạng thức bắt đầu hoạt động và bước xuống 
thế giới thường nhật nây, thì chúng ta có hiện hữu đa dạng vốn chỉ là 
thế giới tưởng tượng. Tạng thức, vốn là chủng tử thức, là trung tâm ý 
thức; và thế giới do thức biểu hiện là môi trường của nó. Chỉ có ở nơi 
sự giác ngộ viên mãn của Phật, thức thanh tịnh mới bừng chiếu lên. 
Tịnh thức nầy có thể tẩy sạch phần ô nhiễm của tạng thức và còn khai 
triển thế lực trí tuệ của nó. Thế giới của tưởng tượng và thế giới hỗ 
tương liên hệ được đưa đến chân lý chân thật, tức Viên Thành Thật 
tánh (parinispanna). Sau khi đạt đến đó, chủng tử tạng, tức là thức, sẽ 
biến mất và cuối cùng đưa đến trạng thái nơi mà chủ thể và đối tượng 
không còn phân biệt. Đấy là vô phân biệt trí (avikalpa-vijnana). Trạng 
thái tối hậu là Vô Trụ Niết Bàn (apratisthita-nirvana) nghĩa là sự thành 
tựu tự do hoàn toàn, không còn bị ràng buộc ở nơi nào nữa. Cái tâm 
thứ biến hiện chư cảnh thành tám thức. A-Lại Da hay thức thứ tám 
được gọi là “Sơ Năng Biến” vì các thức khác đều từ đó mà ra. Một 
khái niệm về giáo thuyết đặc biệt quan trọng với trường phái Du Già. 
Thuật ngữ này có khi được các học giả Tây phương dịch là “Tàng 
Thức,” vì nó là cái kho chứa, nơi mà tất cả những hành động được sản 
sinh ra. Tàng thức cất giữ những gì được chứa vào nó cho đến khi có 
hoàn cảnh thích hợp cho chúng hiện ra. Những dịch giả Tây Tạng lại 
dịch nó là “Căn bản của tất cả” vì nó làm nên tẳng cho mọi hiện tượng 
trong vòng sanh tử và Niết Bàn. Qua thiền tập và tham dự vào những 
thiện nghiệp, người ta từ từ thay thế những chủng tử phiển não bằng 
những chủng tử thanh tịnh; một khi người ta thanh tịnh hóa một cách 
toàn diện A Lại Da, thì đó được coi như là “Tịnh Thức.” A Lại Da cố 
nghĩa là cái tâm cất chứa tất cả. Nó đi chung với bảy thức được sinh ra 
trong ngôi nhà vô minh. A Lại Da tàng thức (đệ bát thức). Ý thức căn 
bản về mọi tổn tại hay ý thức di truyền, nơi những hạt giống karma lọt 
vào và gây ra hoạt động tâm thần. Tiềm thức hay tạng thức, thức thứ 
tám hay Nghiệp thức. Tất cả nghiệp được thành lập trong hiện đời và 
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quá khứ đều được tàng trữ trong A Lại Da thức. A Lại Da thức hành xử 
như nơi tổn chứa tất cả những dữ kiện được Mạt Na thức thâu thập. Khi 
một sinh vật chết thì bảy thức kia sẽ chết theo, nhưng A-Lại-Da thức 
vẫn tiếp tục. Nó là quyết định tối hậu cho cho sự đầu thai trong lục 
đạo. 


To Culfivate Eight Consciousnesses f0 
Escape the Path oƒ Bưrth-Death & Rebirth 


According to Buddhist teachings, in order to escape from the path 
of birth-death and rebirth, practiiloners should always deligently 
cultivate eipht consciousnesses When we talk about 
“Consclousnesses” we usually misunderstaand with the sixth 
conscIousness according to Buddhist psychology. In fact, there are sIx 
basic sense consciousnesses, and the sixth one being the mental 
conscIousness. Buddhist psychology bases the perception process on 
SIX sense faculties: sight, hearing, smell, taste, touch and thought. Each 
faculty relates to a sense organ (eye, ear, nose, tongue, body and mind) 
and to a consclousness which functions specifically with that organ. 
The sixth conscIousness, or the mind conscIousness 1s not the mind, 1t 1s 
the function of the mind; 1t does not depend on any of the five sense 
faculties, but on the Iimmediately preceding continuum of mind. Mental 
conscIousness apprehends not only obJects (form, sound, taste, smell 
and touch) in the present time, but it also apprehends obJects and 
Imagines In the past and even ¡n the future, then It transfers these 
obJects or Imagines to the seventh consciousness, and in turn, the 
seventh consiousness wWIll transfer these objects to the Alaya 
Consciousness. Let us examine the body and mind to see whether In 
eIther of them we can locate the self, we wil] find In neither of of them. 
Then, the so-called “Self” 1s Just a term for a collection of physical and 
mental factors. Let us first look at the agsregate matter of form. The 
aggregate of form corresponds to what we would call materlal or 
physical factors. It includes not only our own bodies, but also the 
material obJects that surround us, 1.e., houses, soil, forests, and oceans, 
and so on. However, physical elements by themselves are not enough 
to produce experlence. The simple contact between the eyes and 
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visible obJects, or between the ear and sound cannot result In 
experlence without consciousness ÂOnly the co-presence of 
COnscIousness together with the sense of organ and the obJect of the 
sense organ produces experlence. In other words, it is when the eyes, 
the visible objJect and conscIousness come together that the experlence 
of a visible object Is produced. Consclousness Is therefore an 
extrtemely Important element In the production of experience. 
Consciousness or the sixth sense, or the mind. This sense organ 
together with the other five sense organs of eyes, ears, nose, tongue, 
and body to produce experlence. The physical and mental factors of 
experience worked together to produce personal experlence, and the 
nature of the five agsregates are in constant change. Therefore, 
according to the Buddha”s teachings, the truth of a man 1s selfless. The 
body and mind that man misunderstands of his “self” 1s not his self, 1t 1s 
not his, and he 1s not 1t.” Devout Buddhists should grasp this idea firmly 
to establish an appropriate method of cultivation not only for the body, 
but also for the speech and mind. Besides, we also have the seventh 
COnscIlousness, or the mano-vijnana, which 1s the transmitting 
conscIousness that relays sensory Iinformatilon from the mind to the 
Alaya ConscIousness, or the eighth consciousness which functions as a 
storehouse of all sensory Iinformation. Fsíứ, CwlfivaHion doƒ the FEye 
Consciousness: The functon of the ey€ consclousness 1s fO percelve 
and apprehend visual forms. Without the eye conscIousness we could 
not behold any visual form; however, the eye conscIousness depends 
on the eye faculty. When the eye faculty and any form meet, the eye 
consciousness develops Insfantly. If the eye faculty and the form never 
meet, eye conscIousness wIll never arise (a blind person who lacks the 
eye faculty, thus eye consciousness can never develop). Buddhist 
cultivators should always understand thoroughly this vital point to 
minimize the meeting between eye faculty and visual forms, so that no 
or very limited eye consciousness wIll ever arise. The Buddha 
reminded his disciples that meditation 1s the only means to limIt or stop 
the arising of the eye consclousness. Second, Culfvafion ogƒ the Ear 
Consciousness: The function of the ear consclousness 1s fO DeTC€IVe 
and apprehend sounds; however, ear consciousness depends on the ear 
faculty. Ear faculty and any sound meet, the ear consciousness 
develops Instantly (n a deaf person, ear faculty and sounds never 


436 


meet, therefore no ear consclousness wIll arise). Buddhist cultivators 
should always remember this and try to pracftise medifation stop or 
close the ear consciousness 1f possible. Tưrd, Culfivafion 0ƒ the Simell 
Consciousness: The nose consclousness develops Immediately from 
the dominant condition of the nose faculty when 1t focuses on smell. 
Nose consciousness completely dependents on the nose faculty. 
Someone who lacks smelling capability, nose faculty and smell never 
meet, therefore, nose consclousness will never arise. Buddhist 
cultivators should always practise medifation to stop or close the nose 
conscilousness. Fouwrth, Culfivation oƒ the Tasfe Consciousness: The 
tongue consciousness develops Immediately through the dominant 
condition of the tongue when the tongue faculty focuses on a certain 
taste. At that very moment, we experience and distinguish between 
tastes and desire arlses. Fÿjfh, Culfivation 0ƒ the Tacficle Sensafion 
Consciousness: Body consclousness develops when the dominant 
condition in which the body faculty meets an obJect of touch. The 
location of the body faculty 1s throughout the entire body. Cognition of 
the obJects of touch, one of the five forms of cognition. Here a monk, 
on touching a tangtble obJect with the body, 1s neither pleased not 
displeased, but remains equable, mindful and clearly aware. Thịs 1s 
one of the six stable states which the Buddha taught in the Sangiti Sutta 
1n the Long DIscourses. Sixth, Culfivafion oƒ the Mano ConsciOusness: 
The Mano Consciousness 1s the thinking conscIousness that coordinates 
the perceptions of the sense organs. The mind consciousness, the sixth 
or the Iintellectual conscIousness 1s not the mind, 1t s the function of the 
mind. The sentient beIng”s mind 1s an ever-spinning whirlpool in which 
mental activitles never cease. There are four stages of production, 
dwelling, change, and decay. ÀA mind which does not depend on any of 
the five sense faculties, but on the Iimmediately preceding continuum 
of mind. Mental consciousness apprehends not only obJects (form, 
sound, taste, smell, touch) in the present time, but 1t also apprehends 
obJects In the past and Iimagines obJects even In the future. Mental 
conscIousness wIll go with us from one life to another, while the first 
Íive conscIousnesses are our temporary minds. ConscIousness 1s also 
one of the five skandhas. ÀA mind which does not depend on any of the 
five sense faculties, but on the immediately preceding continuum of 
mind. Mental consciousness apprehends not only obJects (form, sound, 
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taste, smell, touch) In the present time, but it also apprehends obJects In 
the past and Iimagines obJects even In the future. Mental consciousness 
will go with us from one life to another, while the first five 
CONSCIOusnesses are our temporary minds. Consciousness 1s also one of 
the five skandhas. Consclousness refers to the perception or 
discernment which occurs when our sense organs make contact with 
their respective obJects. The first five conscIousness correspond to the 
five senses. The sixth consciousness Integrates the perceptions of the 
five senses Into coherent Iimages and make Jjudgments about the 
external world. The seventh consciousness 1s the active center of 
reasoning, calculation, and construction or fabrication of 1ndividual 
obJects. It 1s the source of clinging and craving, and thus the origin of 
self or ego and the cause of illusion that arises from assuming the 
apparent to be real. The terms “conscious” and “unconscIous” are used 
with several different meanings. In one meaning, which might be 
called functional, “conscIous” and “unconscIous” refer to a subJective 
state within the Individual. Saying that he 1s consclous of this or that 
psychic content means that he 1s aware of affects, of desires, of 
Jjudgments cíc. Seveníh (Cưlivaion dƑ the Khstamanas 
Consciousness: “Klista-mano-viinana” 1s a Sanskrt term for 
“sentience.” In Buddhism, 1t 1s called “mental faculty” for 1t constItutes 
man as an Intelligent and moral being. It is commonly thought to be 
equated with the terms “cifta” or “conscIousness.” It 1s derived from the 
SanskrIt root “man,” which means “to think” or “to Iimagine” and 1s 
assoclated with ¡ntellectual activity of consclousness. This 1s the 
discriminating and constructive sense. Ït is more than the intellectually 
perceptive. It 1s the cause of all egoism (it creates the 1llusion of a 
subJect “[” standing apart from the obJect world) and individualizing of 
men and things (all illusion arising from assuming the seeming as the 
real). The self-conscilous defiled mind, which thinks, wills, and 1s the 
pñnncipal factor in the generation of subJectIivify. Ít 1s a conveyor of the 
seed-essence of sensory experlences to the eiphth level of 
subconscIousness. It 1s described as a sea in which currents of thought 
suree and seethe. It 1s the transmitting consclousness that relays 
sensory Informatlon from the mind or mano consciousness to the 
storehouse or Alaya-viJnana. According to The Lankavaftara Sutra, this 
system of the five sense-viJnanas 1s In union with Manovijnana and this 
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muatuality makes the system distinguish between what 1s good and 
what 1s not good. Manovijnana In union with the five sense-viJnanas 
8rasps forms and appearances In their multitudinous apsect; and there 
1S not a momenf's cessation of activity. This 1s called the momenftary 
character of the Vijnanas. This system of vijnanas 1s stirred 
uninterruptedly and all the time like the waves of the great ocean. 
Klistamanas consciousness 1s the thinking consclousness that 
coordinates the perceptions of the sense organs. The mind 
consciousness, the sixth or the intellectual consclousness 1s not the 
mind, I1f's the function of the mind. The sentient being”s mind 1s an 
ever-spinning whirlpool in which mentfal activifiles never cease. There 
are four stages of production, dwelling, change, and decay. A mind 
which does not depend on any of the five sense faculties, but on the 
Immediately preceding continuum of mind. Mental consciousness 
apprehends not only obJects (form, sound, taste, smell, touch) In the 
present time, but 1t also apprehends obJects In the past and Imagines 
obJects even In the future. Mental consclousness wIll go with us from 
one life (to another, while the first Íive consciousnesses are Our 
temporary minds. Consciousness 1s also one of the five skandhas. This 
acts like the collection station for the fÍirst six consciousnesses. The 
seventh of the eigh( consclousnesses, which means thinking and 
measuring, or calculating. It 1s the active mind, or activity of mind, but 
1s also used for the mind ¡itself. The waves will be seen ruffling the 
sufface of the ocean of Alayavijinana when the prmncIple of 
individuation known as Vishaya blows over 1t like the wind. The waves 
thus started are this world of particulars where the ¡ntellect 
discriminates, the affection clings, and passions and desires strugsgle for 
exIstence and supremacy. This particularizing agency sits within the 
system of ViJnanas and 1s known as Manas; In fact It is when Manas 
begins to operate that a system of the ViJnanas manifesfs Itself. They 
are thus called “obJect-discriminating-vijnana” (vastu-prativikalpa- 
vijnana). The function of Manas 1s essentially to reflect upon the Alaya 
and to creat and to discriminate subJect and obJect from the pure 
oceans of the Alaya. The memory accumulated (ciyate) 1n the latter 1s 
now divided into dualitiles of all forms and all kinds. Thịs 1s compared 
to the manifoldness of waves that stir up the ocean of Alaya. Manas 1s 
an eviÏ spirit in one sense and a good one 1n another, for discrimination 
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1n 1tself 1s not evIl, 1s not necessarily always false Judgment (abhuta- 
parikalpa) or wrong reasoning (prapanca-daushthulya). But It grows to 
be the source of great calamity when 1t creates desires based upon 1ts 
wrong Judgmentfs, such as when 1t believes in the reality of an ego- 
substance and becomes atfached to 1t as the ultimate truth. For manas 1s 
not only a discriminating 1ntelligence, but a willing agency, and 
consequentfly an actor. Manyana 1s a kind of Intuition, the sense that 
there 1s a separate self which can exist independently of the rest of the 
world. This Infuition 1s produced by habit and Ignorance. Iís 1llusory 
nature has been constructed by vijnaptI, and It, in turn, becomes a basIs 
for viJjnapti. The obJect of this Intuition 1s a distorted fragment of alaya 
which It considers to be a self, comprised of a body and a soul. It of 
COurse 1s never reality 1n 1tself, but Just a represenftation of reality. In 1ts 
role as a self as welÏ as consciousness of the self, manyana 1s regarded 
as the basic obstacle to penetrating reality. Contemplation performed 
by vijnaptI can remove the erroneous perceptions brought about by 
manas. The function of Manovijnana 1s by hypothesis to reflect on 
Manas, as the eye-viJnana reflects on the world of forms and the ear- 
vijnana on that of sounds; but In fact as soon as Manas evolves the 
dualism of subJect and obJect out of the absolute unity of the Alaya, 
Manovijnana and Indeed all the other ViJnanas begin to operate. Thus, 
1n the Lankavatara Sutra, the Buddha said: “Buddhist Nirvana consIsfs 
1n turnng away from the wrongfully discriminating Manovijnana. For 
with Manovijnana as cause (hetu) and support (alambana), there takes 
place the evolution of the seven ViJjnanas. Further, when Manovijnana 
discerns and clings to an external world of particulars, all kinds of 
habit-energy (vasana) are generated therefrom, and by them the Alaya 
1s nurtured. Together with the thought of “me and mine,” taking hold of 
1t and clinging to 1t, and reflecting upon 1t, Manas thereby takes shape 
and 1s evolved. In substance (sarira), however, Manas and 
Manovijnana are not differentthe one from the other, they depend upon 
the Alaya as cause and support. And when an external world 1s 
tenaciously held as real which 1s no other than the presentation of one”s 
own mind, the mentation-system (citta-kalapa), mutually related, 1s 
evolved In Its totality. Like the ocean waves, the Vijnanas set in motion 
by the wind of an external world which 1s the manifestation of one”s 
own mind, rise and cease. Therefore, the seven Vijnanas cease with 


440 


the cessatlon of Manovijnana.” Eighth, Culfivaion oƒ the Alaya 
Vỹnana: Alaya Vijnana, the receptacle Intellect or consclousness, 
basic consciousness, Eighth conscIousness, subconsciousness, and store 
conscIousness. The storehouse consciousness or basIs from which come 
all seeds of consclousness or from which It responds to causes and 
conditions, specific seeds are reconveyed by Manas to the six senses, 
precIpitating new actlons, which In turn produce other seeds. This 
process Is simultaneous and endless. “Alayavijnana 1s also called 
“Open knowledge”, the store of knowledge where all 1s revealed, 
either good or bad. Alaya means a house or rather a home, which 1s In 
turn a place where all the valued things for use by us are kept and 
among which we dwell. Also called “Store consclousness,” “eiphth 
conscIousness,” or “karma repository.” All karma created In the 
present and previous lifetime 1s stored In the Alaya Consclousness. 
According to the ConscIousness-Only, there are eipht conscIousnesses 
(sight, hearing, smell, taste, touch, mind, Mana and Alaya). These 
conscIousnesses enable sentilent beings to discriminate between right 
and wrong of all dharmas (thoughts, feelings, physical things, etc). 
However, human beings have a deep consciousness which 1s called 
Alaya-consciousness which 1s the actual subJect of rebirth, and 1s 
mistakenly taken to be an eternal soul or self by the other 
COnSCIousnesses. Ït 1s in the Alaya-conscIlousness that the Impressions 
of action and experlence are stored in the form of “seeds” and 1t 1s 
these seeds which engender further experiences according to the 
individual situation. According to Asvaphosa Bodhisattva in the 
Awakening of Faith and the Samparigraha, the Alaya or store 1d the 
consciousness In which the true and the false unite. When Alaya 
Consciousness becomes pure and taintless, 1t 1s Tathata (Thusness). 
Also known as Alayavijnana. In the Lankavatara Sutra, the Buddha 
told Mahamati: “Oh Mahamati! The Tathagata-garbha contaIns In Itself 
causes alike good and not-good, and from which are generated all 
paths of existence. It Is like an actor playing different characters 
without harboring any thought of “me and mine.”” Alaya means all- 
conserving. It 1s in company with the seven Vijnanas which are 
generated in the dwelling-house of Ignorance. The function of 
Alayavijnana 1s to look Into 1tself where all the memory (vasana) og 
the beginningless past Is preserved in a way beyond consciousness 
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(acintya) and ready for further evolution (parinama); but 1t has no 
active energy In Iftself; 1t never acts, It simply perceIves, It 1s in this 
exactly like a mirror; 1t 1s again like the ocean, perfectly smooth with 
no waves disturbing 1fs tranquillity; and 1t 1s pure and undefiled, which 
means that It 1s free from the dualism of subJect and obJect. For 1t 1s the 
pure act of perceiving, with no differentiation yet of the knowing one 
and the known. According to Prof. JunJiro Takakusu in The Essentials 
of Buddhist Philosophy, when all things are reflected on our mind, our 
discriminating or imaginating power 1s already at work. This called our 
COnScIousness (vijnana). Since the consciousness co-ordinating all 
reflected elements stores them, 1t is called the store-consciousness or 
Ideation-store. The Ideation-sfore Ifself 1s an existence of causal 
combination, and in It the pure and tainted elements are causally 
combined or Intermingled. When the 1deation-store begins to move and 
descend to the everyday world, then we have the manifold existence 
that 1s only an Iimagined world. The Ideation-store, which 1s the seed- 
COnscIousness, Is the conscious center and the world manifested by 
Ideation 1s 1s environment. lt 1s only from the Buddha's Perfect 
Enlightenment that pure ideation flashed out. This pure 1deation can 
pur1fy the tainted portion of the Ideation-store and further develop 1ts 
power of understanding. The world of imagination and the world of 
interdependence will be brought to the real truth (parinispanna). This 
having been attained, the seed-store, as consciousness, wIll disappear 
altogether and ultimately will reach the state where there Is no 
distinction between subJect and obJect. The knowledge so gained has 
no discrimination (Avikalpa-vijnana). This ultimate state 1s the Nirvana 
of No Abode (apratisthita-nirvana), that Is to say, the attainment of 
perfect freedom, not being bound to one place. The function of 
Alayavijnana 1s to look 1nto 1tself where all the memory (vasana) of the 
beginningless past 1s preserved In a way beyond consciousness 
(acintya) and ready for further evolution (parinama); but 1t has no 
active energy In Itself; 1t never actfs, It suImply perceIves, It 1s in this 
exactly like a mirror; 1t 1s agaIn like the ocean, perfectly smooth with 
no waves disturbing 1fs tranquillity; and 1t is pure and undefiled, which 
means that 1t 1s free from the dualismof subJect and obJect. For If 1s the 
pure act of perceiving, with no differentiation yet of the knowing one 
and the known. The Initiator of change, or the first power of change, or 
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muftation, 1.e. the alaya-vijnana, so called because other vijnanas are 
derived from 1t. An Important doctrinal concept that 1s particularly 
1mportant 1n the Yogacara tradition. This term 1s sometimes translated 
by Western scholars as “storehouse conscIousness,” since 1t acfs as the 
repository (kho) of the predisposition (thiên về) that one”°s actions 
produce. It stores these predispositions until the conditions are right for 
them to manifest themselves. The Tibetan translators rendered (hoàn 
lại) 1t as “basis of all” because 1t serves as the basis for all of the 
phenomena of cyclic existence and nirvana. Through meditative 
practice and engaging In meritorious actions, one gradually replaces 
afflicted seeds with pure ones; when one has completely purified the 
continuum of the alaya-vijnana, 1t 1s referred to as the “purified 
conscIousness.” Alaya means all-conserving mind. lt is in company 
with the seven ViJnanas which are generated in the dwelling-house of 
Ipnorance. Alaya means the preconsclousness, or the eiphth 
COnsciousness, or the store-conscIousness. Ït Is the central or universal 
consclousness which 1s the womb or store conscilousness (the 
storehouse consciousness where all karmic seeds enter and cause all 
thought activities). All karma created In the present and previous 
lietime 1s stored In the Alaya Consciousness. This 1s like a storage 
space receiving all information collected In the Mana conscIousness. 
'When a sentient being dies, the first seven conscIousnesses die with 1t, 
but the Alaya-ConscIousness carries on. Ït 1s the supreme ruler of one 
exIstence which ultimately determines where one wIll gain rebirth In 
the six realms of existence. 


Nofes: 

(1) Thức là tên gọi khác của tâm. Thức có nghĩa là liễu biệt, phân biệt, hiểu 
rõ. Tâm phân biệt hiểu rõ được cảnh thì gọi là thức. “Hồn Thần” là tên 
gọi khác của tâm thức. Tiểu Thừa lập ra sáu thức, Đại Thừa lập ra tấm 
thức nầy đối với nhục thể gọi là “hồn thân,” mà ngoại đạo gọi là “linh 
hồn”—Another name for consciousness or mỉnd. Consciousness means 
the art of distinguishing, or perceiving, or recognizing, dđiscerning, 
understanding, comprehending, distinction, ¡1ntelligence, knowledge, 
learning. It 1s Interpreted as the “mind,” mental discernment, perception, 
1n contrast with the obJect discerned. 

(2) Tàng thức là một trong tám thức rất quen thuộc với truyền thống Phật 
giáo. Tiềm thức hay tạng thức, thức thứ tám hay Nghiệp thức. Tất cả 
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nghiệp được thành lập trong hiện đời và quá khứ đều được tàng trữ trong 
A Lại Da thức. Tàng thức còn được coi như là “Tiềm Thức,” là nơi mà 
kinh nghiệm quá khứ được đăng ký và lưu trữ, kết quả của những kinh 
nghiệm nầy trở thành căn tánh cho cuộc tái sanh sắp tới. A Lại Da thức 
hành xử như nơi tổn chứa tất cả những dữ kiện được Mạt Na thức thâu 
thập. Khi một sinh vật chết thì bẩy thức kia sẽ chết theo, nhưng A-Lại-Da 
thức vẫn tiếp tục. Nó là quyết định tối hậu cho cho sự đâu thai trong lục 
đạo. Tàng thức là nơi tích lũy tất cả những ấn tượng, tất cả những hạt 
giống ký ức, và tất cả những hạt giống nghiệp. Tàng thức còn là một 
trong năm uẩn. Sự liên hệ giữa chủ và khách. Tạng thức là tâm kinh 
nghiệm, qua đó người ta nhận biết thế giới hiện tượng và có được kinh 
nghiệm đời sống. Tạng thức là một trong tám thức rất quen thuộc với 
truyền thống Phật giáo. Theo Kinh Lăng Già, tạng thức đóng một vai trò 
quan trọng đặc biệt không những hiện hữu khi biển sâu tĩnh lặng mà còn 
hoạt động như kho lưu trữ. Đó là lý do tại sao nó được gọi là tạng thức, vì 
nó thâu thập những hạt giống, những ấn tượng và hành động giác quan. 
Kỳ thật, ý niệm về tạng thức cực kỳ quan trọng cho Phật giáo Đại Thừa. 
Nó còn được gọi là “Thức căn bản” hay cơ sở của tất cả các thức. Điều 
này ngụ ý là trong chính nó có tiểm năng về cả luân hồi lẩn Niết Bàn— 
Storehouse consciousness 1s one of the eight consciousnesses which 1s 
very familiar from the Buddhist tradition. All karma created In the present 
and previous lifetime 1s stored in the Alaya Consciousness. This 1s like a 
stOrage space receiving all information collected in the Mana 
consciousness. Vinnana 1s also known as the subliminal consclousness 1n 
which the experiences of the past are registered and retained, the results 
of such experience becoming faculties in the next physical birth. When a 
sentient being dies, the first seven consciousnesses địe with it, but the 
Alaya-Consciousness carries on. Ït 1s the supreme ruler of one existence 
which ultimately determines where one w1ll gain rebirth in the six realms 
Of existence. The storehouse-consciousness 1s a place where stores all 
1mpressions, all memory-seeds, and all karmic seeds. Consciousness 1s 
also one of the Five Skandhas. The relation between subJect and obJect. lt 
1s the empirical mind by which one cognizes the phenomenal worlds and 
gains the experience of life. According to the Lankavatara Sutra, the 
storehouse conscIousness plays a particularly important role because 1t not 
only exists as the tranquil depths of the ocean do, but 1t also functions as a 
repository. This 1s why 1t 1s called a storehouse, because 1t collects the 
seeds of sense Iimpressions and actions. Indeed, the concept of the 
storehouse consciousness 1s extremely Important for the Mahayana 
Buddhism. The storehouse consciousness is also called the “All-Base 
Consciousness”, the conscilousness that 1s the substratum of all. This 
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1mplies that 1t has within it the potential for both samsara and nirvana, 
both phenomenal world and enlightenmernt. 
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Chương Hai Mươi Tám 
Chapter Twenty-Eight 


Tự Chế Tự Thắng Dẫn Tới 
Vượt Thoát Sanh- Tử & Tái Sanh 


Lối sống thế tục có tính cách hướng ngoại, buông lung. Lối sống 
của một Phật tử thuần thành thì bình dị và tiết chế. Phật tử thuần thành 
có lối sống khác hẳn người thế tục, luôn cố gắng tự chế tự thắng, từ bỏ 
thói quen, ăn ngủ và nói ít lại. Nếu làm biếng, phải tinh tấn thêm; nếu 
cảm thấy khó kham nhẫn, chúng ta phẩi kiên nhẫn thêm; nếu cảm thấy 
yêu chuộng và dính mắc vào thân xác, phải nhìn những khía cạnh bất 
tịnh của cơ thể mình. Giới luật và thiển định hỗ trợ tích cực cho việc 
luyện tâm, giúp cho tâm an tịnh và thu thúc. Nhưng bể ngoài thu thúc 
chỉ là sự chế định, một dụng cụ giúp cho tâm an tịnh. Bởi vì dù chúng 
ta có cúi đầu nhìn xuống đất đi nữa, tâm chúng ta vẫn có thể bị chi 
phối bởi những vật ở trong tầm mắt chúng ta. Có thể chúng ta cảm 
thấy cuộc sống nầy đầy khó khăn và chúng ta không thể làm gì được. 
Nhưng càng hiểu rõ chân lý của sự vật, chúng ta càng được khích lệ 
hơn. Phải giữ tâm chánh niệm thật sắc bén. Trong khi làm công việc 
phải làm với sự chú ý. Phải biết mình đang làm gì, đang có cẩm giác gì 
trong khi làm. Phải biết rằng khi tâm quá dính mắc vào ý niệm thiện 
ác của nghiệp là tự mang vào mình gánh nặng nghi ngờ và bất an vì 
luôn lo sợ không biết mình hành động có sai lầm hay không, có tạo 
nên ác nghiệp hay không? Đó là sự dính mắc cần tránh. Chúng ta phải 
biết tri túc trong vật dụng như thức ăn, y phục, chỗ ở, và thuốc men. 
Chẳng cần phải mặc y thật tốt, y chỉ để đủ che thân. Chẳng cần phải 
có thức ăn ngon. Thực phẩm chỉ để nuôi mạng sống. Đi trên đường đạo 
là đối kháng lại với mọi phiền não và ham muốn thông thường. 

Đức Phật dạy về Tự Chế trong Kinh Pháp Cú: “Người nào nghiêm 
giữ thân tâm, chế ngự khắc phục ráo riết, thường tu phạm hạnh, không 
dùng đao gậy gia hại sanh linh, thì chính người ấy là một Thánh Bà la 
môn, là Sa môn, là Tỳ khưu vậy (142). Biết lấy điều hổ thẹn để tự cấm 
ngăn mình, thế gian ít người làm được. Người đã làm được, họ khéo 
tránh hổ nhục như ngựa hay khéo tránh roi da (143). Các ngươi hãy nỗ 
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lực sám hối như ngựa đã hay còn thêm roi, hãy ghi nhớ lấy chánh tín, 
tịnh giới, tinh tiến, tam-ma-địa (thiển định) trí phân biệt Chánh pháp, 
và minh hành túc để tiêu diệt vô lượng thống khổ (144). Người tưới 
nước lo dẫn nước, thợ làm tên lo uốn tên, thợ mộc lo nẩy mực cưa cây, 
người làm lành thì tự lo chế ngự (145). Việc đáng làm không làm, việc 
không đáng lại làm, những người phóng túng ngạo mạn, lậu tập mãi 
tăng thêm (292). Thường quan sát tự thân, không làm việc không đáng, 
việc đáng gắng chuyên làm, thì khổ đau lậu tập dần tiêu tan (293). Voi 
xuất trận nhẫn chịu cung tên như thế nào, ta đây thường nhẫn chịu mọi 
điều phỉ báng như thế ấy. Thật vậy, đời rất lắm người phá giới thường 
ghét kẻ tu hành (320). Luyện được voi để đem dự hội, luyện được voi 
để cho vua cỡi là giỏi, nhưng nếu luyện được lòng ẩn nhẫn trước sự 
chê bai, mới là người có tài điêu luyện hơn cả mọi người (321). Con la 
thuần tánh là con vật lành tốt, con tuấn mã tín độ là con vật lành tốt, 
nhưng kể đã tự điêu luyện được mình lại càng lành tốt hơn (322). 
Chẳng phải nhờ xe hay ngựa mà đến được cảnh giới Niết bàn, chỉ có 
người đã điêu luyện lấy mình mới đến được Niết bàn (323). Chế phục 
được mắt, lành thay; chế phục được tai, lành thay; chế phục được mũi, 
lành thay; chế phục được lưỡi, lành thay (360). Chế phục được thân, 
lành thay; chế phục được lời nói, lành thay; chế phục được tâm ý, lành 
thay; chế phục được hết thảy, lành thay. Tỳ kheo nào chế phục được 
hết thảy thì giải thoát hết thảy khổ (362). Gìn giữ tay chân và ngôn 
ngữ, gìn giữ cái đầu cao, tâm mến thích thiển định, riêng ở một mình, 
thanh tịnh và tự biết đầy đủ, ấy là bậc Tỳ kheo (362). Các ngươi hãy tự 
kỉnh sách, các ngươi hãy tự phản tỉnh! Tự hộ vệ và chánh niệm theo 
Chánh pháp mới là Tỳ kheo an trụ trong an lạc (379). Chính các nươi 
là kẻ bảo hộ cho các ngươi, chính các ngươi là nơi nương náu cho các 
ngươi. Các ngươi hãy gắng điều phục lấy mình như thương khách lo 
điều phục con ngựa mình (380). Thắng ngàn quân địch chưa thể gọi là 
thắng, tự thắng được mình mới là chiến công oanh liệt nhứt (103). Tự 
thắng mình còn vẻ vang hơn thắng kẻ khác. Muốn thắng mình phải 
luôn luôn chế ngự lòng tham dục (104). Dù là thiên thần, Càn thát bà, 
dù là Ma vương, hay Phạm thiên, không một ai chẳng thất bại trước 
người đã tự thắng (105).” 
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Restramn and Gain Victory Q@ver (neselƒf 
Leads to Escaping Birth-Death & RÑebith 


The worldly way 1s outgoing exuberant; the way of the devoted 
Buddhists lie 1s restraned and controlled. Devout Buddhists 
constantly work agaInst the grain, against the old habits; eat, speak, 
and sleep little. If we are lazy, ralse energy. lf we feel we can not 
endure, raIse patience. If we like the body and feel attached to 1t, learn 
fo see 1t as unclean. Virtue or following precepts, and concenftrafion or 
meditation are aids to the practice. They make the mind calm and 
restrained. But outward restraint 1s only a convention, a tool to help 
gaIn Inner coolness. We may keep our eyes cast down, but still our 
mind may be distracted by whatever enters our field of vision. Perhaps 
we feel that this life 1s too difficult, that we Just can not do 1t. But the 
more clearly we understand the truth of things, the more Incentive we 
will have. Keep our mindfulness sharp. In dally activity, the Important 
point 1s Intention. ; know what we are doing and know how we feel 
about 1t. Learn to know the mind that clings to ideas of purity and bad 
karma, burdens itself with doubt and excessive fear of wrongdoing. 
Thịs, too, 1s attachment. We must know moderation 1n our daily needs. 
Robes need not be of fine material, they are merely to protect the 
body. Food 1s merely to sustain us. The Path constantly opposes 
defilements and habitual desires. 

The Buddha taught about “Restraining oneself” in the Dharmapada 
Sutra. “He who strictly adorned, lived In peace, subdued all passions, 
controlled all senses, ceased to IinJjure other beings, 1s Indeed a holy 
Brahmnn, an ascetic, a bhikshu (Dharmapada 142). Rarely found in this 
world anyone who restrained by modesty, avoids reproach, as a well- 
trained horse avoids the whip (Dharmapada 143). Like a well-trained 
horse, touch by the whip, even so be strenuous and zealous. By faith, 
by virtue, by effort, by concentration, by Investigation of the Truth, by 
being endowed with knowledge and conduct, and being mindful, get rid 
Of this øgreat suffering (Dharmapada 144). Irregators guide the water to 
their fields; fletchers bend the arrow; carpenters bend the wood, the 
virtuous people control themselves (Dharmapada 145). What should 
have been done 1s left undone; what should not have been done 1s 
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done. This 1s the way the arrogant and wicked people Iincrease theIr 
gnef (Dharmapada 292). Those who always earnestly practice 
controlling of the body, follow not what should not be done, and 
constanfly do what should be done. This 1s the way the mindful and 
wise people end all their sufferings and impuritles (Dharmapada 293). 
As an elephant In the battlefield endures the arrows shot from a bow, I 
shall withstand abuse In the same manner. Truly, most common people 
are undisciplined (who are Jealous of the disciplined) (Dharmapada 
320). To lead a tamed elephant In battle 1s good. To tame an elephant 
for the king to ride 1t better. He who tames himself to endure harsh 
words patlently 1s the best among men (Dharmapada 321). Tamed 
mules are excellent; Sindhu horses of good breeding are excellent too. 
But far better 1s he who has trained himself (Dharmapada 322). Never 
by those vehicles, nor by horses would one go to Nirvana. Only self- 
tamers who can reach Nirvana (Dharmapada 323). It is good to have 
confrol of the eye; If is good to have control of the ear; 1t 1s good to 
have control of the nose; It 1s øood to have control of the tongue 
(Dharmapada 360). It is good to have control of the body; 1t is good to 
have control of speech; It is good to have conftrol of everything. A 
monk who 1s able to control everything, 1s free from all suffering 
(Dharmapada 362). He who controls his hands and legs; he who 
confrols his speech; and In the highest, he who delights in meditation; 
he who 1s alone, serene and contented with himself. He 1s truly called a 
Bhikhshu (Dharmapada 362). Censure or control yourself. Examine 
yourself. Be self-guarded and mindful. You will live happily 
(Dharmapada 379). You are your own protector. You are your own 
refuge. Try to confrol yourself as a merchant controls a noble steed 
(Dharmapada 380). One who conquers himself 1s greater than one who 
1s able to conquer a thousand men In the battlefield (Dharmapada 103). 
Self-conquest 1s, Indeed, better than the conquest of all other people. 
To conquer onself, one must be always self-controlled and disciplined 
one”s action (Dharmapada 104). Neither the god, nor demigod, nor 
Mara, nor Brahma can win back the victory of a man who 1s self- 
subdued and ever lives 1n restraint (Dharmapada 105).” 
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Chương Hai Mươi Chín 
Chapter Twentfy-Nine 


Buông Bỏ Là Đóng Bớit Cửa Đi Vào 
Con Đường Sanh-Tử & Tái Sanh 


Buông bỏ theo Phật giáo có nghĩa là buông bỏ hết tất cả những gì 
thuộc về thế tục. Một cách cơ bản, từ bỏ thế tục là sự thừa nhận đời là 
bể khổ. Khi bạn nhận thức được điều này thì nó có thể dẫn bạn đến cái 
mà chúng ta có thể gọi là bước ngoặt, đó là sự nhận thức tất cả mọi sự 
sống thông thường đều bị tràn ngập bởi khổ đau phiển não khiến chúng 
ta đi tìm một sự sống tốt đẹp hơn hay một điều gì khác biệt, trong đó 
không có khổ đau phiền não. Trong đạo Phật, chúng ta thường nghe 
nói về buông bỏ và không bám víu vào thứ gì. Như vậy Đức Phật 
muốn dạy gì về buông bỏ? Ngài muốn nói trong cuộc sống hằng ngày 
không cách chỉ mà chúng ta buông mọi vật mọi việc. Chúng ta phải 
nắm giữ sự việc, tuy nhiên đừng cố bám víu vào chúng. Thí dụ như 
chúng ta phải làm ra tiền cho chỉ tiêu trong đời sống, nhưng không bám 
víu vào việc làm ra thật nhiều tiền mà bất chấp đến việc làm ra tiền 
bằng cách nào. Giáo pháp căn bản của nhà Phật là phải trấn tỉnh kềm 
cột tâm viên ý mã. Khi buồn ngủ thì tìm chỗ yên tĩnh, tắt đèn và nằm 
xuống nghỉ ngơi cả thân lẫn tâm. Hành giả làm bất cứ việc gì cũng nên 
làm với cái tâm xả bỏ. Đừng nên kỳ vọng sự đền đáp hay tán dương. 
Nếu chúng ta xả bỏ một ít, chúng ta sẽ có một ít bình an. Nếu chúng ta 
xã bỏ được nhiều, chúng ta sẽ có nhiều bình an. Nếu chúng ta xả bỏ 
hoàn toàn, chúng ta sẽ được bình an hoàn toàn. Đạo Phật còn đi xa hơn 
nữa là khuyến khích Phật tử nên tu tập xả tướng, hay cởi bỏ những 
điều ràng buộc trong tâm thức vì đây là một trong những đức tính quan 
trọng nhất cho người Phật tử. 

Tính thản nhiên, một trong những đức tính chủ yếu trong Phật giáo. 
Trong Phật giáo, xả tướng có nghĩa là trạng thái không có niễm vui 
cũng như sự đau khổ, một tinh thần sống hoàn toàn cân bằng vượt lên 
tất cả mọi phân biệt đối xử. Thật vậy, sau chỉ một thời gian ngắn thực 
tập hạnh xả bỏ, chúng ta có thể loại bỏ được cái “ta” giả tưởng và 
phiền phức cũng như những lo âu không có thật. Hành giả tu thiển nên 
luôn có thái độ “Nhìn mà không thấy, nghe mà không hay, ngửi mà 


450 


không có mùi.” Tại sao lại nhìn mà không thấy? Bởi vì có sự hổi quang 
phần chiếu”. Tại sao nghe mà không hay? Bởi vì phần văn văn tự kỷ, 
tức quay cái nghe để nghe chính mình. Tại sao ngửi mà không có mùi? 
Bởi vì thâu nhiếp thân tâm, nên mùi vị không làm cho mình dính mắc. 
Đây là trạng thái khi mắt nhìn sắc mà không thấy sắc, tai nghe tiếng 
mà coi như không có âm thanh, mũi ngửi mùi hương mà không thấy có 
mùi hương, lưỡi nếm mà không thấy có vị, thân xúc chạm mà không 
thấy có cảm giác, ý có pháp mà không dính mắc vào pháp. Tâm xả 
không phải là một khái niệm tri thức, cũng không là một ý tưởng để 
cho tâm mình đùa giởn. Tâm xả là một tâm thái đặc biệt mà chúng ta 
đạt được nhờ tu tập. Muốn được tâm xả cần phải nỗ lực tu tập, phải 
luyện tâm, phải chuyển hóa thái độ mà ta thường có đối với người 
khác. Tâm xả không chỉ có nghĩa là xả ly với thế giới vật chất, mà nó 
còn có nghĩa là không luyến ái hay thù ghét một ai. Không có chỗ cho 
định kiến hay bất bình đẳng trong tâm xả. Người có tâm xả luôn đem 
tâm bình đẳng và không có định kiến ra mà đối xử với thân hữu hay 
người không quen biết. Nếu sau một thời gian tu tập tâm xả, những 
cảm giác thương bạn, ghét thù và dửng dưng với người không quen biết 
sẽ từ từ mờ nhạt. Đó là dấu hiệu tiến triỂn trong tu tập của mình. Phật 
tử thuần thành nên luôn nhớ rằng tâm xả không phải là cái tâm dửng 
dưng với tất cả mọi người, mà là cái tâm bình đẳng và không định kiến 
với bất cứ một ai. 

Có hai thiển sư Ekido and Tanzan cùng hành trình về Kyoto. Khi 
đến gần một bờ sông, họ nghe giọng một cô gái kêu cứu. Họ bèn đến 
nơi thì thấy một cô gái trẻ đẹp đang trôi giạt giữa dòng sông. Ekido lập 
tức chạy đến và mang cô an toàn sang bờ bên kia. Nơi đó Ekido cùng 
Tanzan tiếp tục cuộc hành trình. Khi mặt trời bắt đầu lặn, họ sắp đặt 
mọi việc để ổn định chỗ ở qua đêm. Tanzan không thể kềm chế mình 
được nữa, liền nói toạc ra. “Sao bạn có thể đem cô gái ấy lên? Bạn 
không nhớ là chúng ta không được phép đụng đến đàn bà hay sao?” 
Ekido liền trả lời: “Tôi chỉ đưa cô gái sang bờ bên kia, nhưng bạn vẫn 
còn mang cô gái ấy đến đây.” Buông xả hay là cởi bỏ những điều ràng 
buộc trong tâm thức. Theo đạo Phật, đây là đức tính thản nhiên, một 
trong những đức tính chủ yếu trong Phật giáo. Trong Phật giáo, Buông 
xả có nghĩa là trạng thái không có niềm vui cũng như sự đau khổ, một 
tỉnh thần sống hoàn toàn cân bằng vượt lên tất cả mọi phân biệt đối 
xử. Ngược lại, buông lung là đầu hàng sự phóng dật của chính mình. 
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Trong đạo Phật, chúng ta thường nghe nói về buông xẩ và không bám 
víu vào thứ gì. Như vậy Đức Phật muốn dạy gì về buông xả? Ngài 
muốn nói trong cuộc sống hằng ngày không cách chi mà chúng ta 
buông mọi vật mọi việc. Chúng ta phải nắm giữ sự việc, tuy nhiên 
đừng cố bám víu vào chúng. Thí dụ như chúng ta phải làm ra tiền cho 
chi tiêu trong đời sống, nhưng không bám víu vào việc làm ra thật 
nhiều tiền mà bất chấp đến việc làm ra tiền bằng cách nào. Hành giả 
làm bất cứ việc gì cũng nên làm với cái tâm xả bổ. Đừng nên kỳ vọng 
sự đền đáp hay tán dương. Nếu chúng ta xả bổ một ít, chúng ta sẽ có 
một ít bình an. Nếu chúng ta xả bỏ được nhiều, chúng ta sẽ có nhiều 
bình an. Nếu chúng ta xả bỏ hoàn toàn, chúng ta sẽ được bình an hoàn 
toàn. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy “Nếu buông lung thì tham ái 
tăng lên hoài như giống cỏ Tỳ-la-na mọc tràn lan, từ đời nầy tiếp đến 
đời nọ như vượn chuyền cây tìm trái (Dharmapada 334). Tự thắng mình 
còn vẻ vang hơn thắng kẻ khác. Muốn thắng mình phải luôn luôn chế 
ngự lòng tham dục. Bằng sự cố gắng, hăng hái không buông lung, tự 
khắc chế lấy mình, kẻ trí tự tạo cho mình một hòn đảo chẳng có ngọn 
thủy triều nào nhận chìm được.” 

Xả bỏ là không luyến chấp khi làm lợi lạc cho tha nhân. Thói 
thường khi chúng ta làm điều gì nhất là khi được kết quả tốt, thì chúng 
ta hay tự hào, tự mãn, và đắc chí. Sự bất bình, cãi vã xung đột giữa 
người và người, nhóm nầy với nhóm khác cũng do tánh chấp trước mà 
nguyên nhân là do sự chấp ngã, chấp pháp mà ra. Đức Phật dạy rằng 
nếu có người lên án mình sai, mình nên trả lại họ bằng lòng thương, 
không nên chấp chặt. Khi họ càng cuồng dại thì chúng ta càng xả bỏ, 
luôn tha thứ cho họ bằng sự lành. Làm được như vậy là vui. Các vị Bồ 
Tát đã ly khai quan niệm chấp pháp, nên không thấy mình là ân nhân 
của chúng sanh; ngược lại, lúc nào họ cũng thấy chính chúng sanh mới 
là ân nhân của mình trên bước đường lợi tha mẫn chúng, tiến đến công 
hạnh viên mãn. Thấy chúng sanh vui là Bồ Tát vui vì lòng từ bi. Các 
ngài xả bỏ đến độ người gần xa đều xem bình đẳng, kẻ trí ngu đều coi 
như nhau, mình và người không khác, làm tất cả mà thấy như không 
làm gì cả, nói mà không thấy mình có nói gì cả, chứng mà không thấy 
mình chứng gì cả. 

Giáo pháp căn bản của nhà Phật là phải trấn tỉnh kểm cột tâm viên 
ý mã. Khi buồn ngủ thì ìm chỗ yên tĩnh, tắt đèn và nằm xuống nghỉ 
ngơi cả thân lẫn tâm. Trì giữ tâm bình đẳng, bất thiên nhất phương 
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(không nghiêng về bên nào). Xả tướng (cởi bỏ những điều ràng buộc 
trong tâm thức). Tính thản nhiên, một trong những đức tính chủ yếu 
trong Phật giáo. Trong Phật giáo, xả tướng có nghĩa là trạng thái không 
có niềm vui cũng như sự đau khổ, một tinh thần sống hoàn toàn cân 
bằng vượt lên tất cả mọi phân biệt đối xử. Trong đạo Phật, chúng ta 
thường nghe nói về buông xả và không bám víu vào thứ gì. Như vậy 
Đức Phật muốn dạy gì về buông xả? Ngài muốn nói trong cuộc sống 
hằng ngày không cách chi mà chúng ta buông mọi vật mọi việc. Chúng 
ta phải nắm giữ sự việc, tuy nhiên đừng cố bám víu vào chúng. Thí dụ 
như chúng ta phải làm ra tiền cho chỉ tiêu trong đời sống, nhưng không 
bám víu vào việc làm ra thật nhiều tiền mà bất chấp đến việc làm ra 
tiền bằng cách nào. Hành giả làm bất cứ việc gì cũng nên làm với cái 
tâm xả bỏ. Đừng nên kỳ vọng sự đền đáp hay tán dương. Nếu chúng ta 
xả bổ một ít, chúng ta sẽ có một ít bình an. Nếu chúng ta xả bỏ được 
nhiều, chúng ta sẽ có nhiều bình an. Nếu chúng ta xả bỏ hoàn toàn, 
chúng ta sẽ được bình an hoàn toàn. 

Sau khi Đức Phật nhận chân về bản chất của đời sống con người là 
khổ đau; tất cả chúng sanh giết hại lẫn nhau để sinh tổn, và chính đó là 
nguồn gốc của khổ đau nên Thái tử Tất Đạt Đa đã chấm dứt những 
hưởng thụ trần tục. Hơn thế nữa, chính Ngài đã nhìn thấy một người 
già, một người bệnh, và một xác chết khiến Ngài đã đặt câu hỏi tại sao 
lại như vậy. Ngài cảm thấy vô cùng ray rứt bởi những cảnh tượng đó. 
Ngài nghĩ rõ ràng rồi đây Ngài cũng không tránh khỏi những hoàn 
cảnh này và cũng sẽ không tránh khỏi cái chuỗi già, bệnh và chết này. 
Chính vì thế Ngài đã nghĩ đến việc bỏ nhà ra đi tìm kiếm chân lý. 
Trong cảnh tịch mịch của một đêm trăng thanh gió mát, đêm Rằm 
tháng bẩy, ý nghĩ sau đây đã đến với Thái tử: “Thời niên thiếu, tuổi 
thanh xuân của đời sống, chấm dứt trong trạng thái già nua, mắt mờ, 
tai điếc, giác quan suy tàn vào lúc con người cần đến nó nhất. Sức lực 
cường tráng hao mòn, tiểu tụy và những cơn bệnh thình lình chập đến. 
Cuối cùng cái chết đến, có lẽ một cách đột ngột, bất ngờ và chấm dứt 
khoảng đời ngắn ngủi của kiếp sống. Chắc chắn phải có một lối thoát 
cho cảnh bất toại nguyện, cho cảnh già chết này.” Sau đó, lúc 29 tuổi, 
vào ngày mà công chúa Da Du Đà La hạ sanh La Hầu La. Thái tử đã 
từ bỏ và xem thường những quyến rũ của cuộc đời vương giả, khinh 
thường và đẩy lui những lạc thú mà phần đông những người trẻ đắm 
đuối say mê. Ngài đã ra đi, lành xa vợ con và một ngai vàng đây hứa 


453 


hẹn đem lại quyền thế và quang vinh. Ngài dùng gươm cắt đứt lọn tóc 
đài, bổ lại hoàng bào của một thái tử và đắp lên mình tấm y vàng của 
một ẩn sĩ, đi vào rừng sâu vắng vẻ để tìm giải pháp cho những vấn để 
khó khăn của kiếp sống mà từ lâu vẫn làm Ngài bận tâm. Ngài đã trở 
thành nhà tu hạnh khổ hạnh sống lang thang rày đây mai đó tu hành 
giác ngộ. Thoạt tiên Ngài m đến sự hướng dẫn của hai vị đạo sư nổi 
tiếng, Alara Kalama và Uddaka Ramaputta, hy vọng rằng hai vị này, 
vốn là bậc đại thiển sư, có thể trao truyền cho Ngài những lời giáo 
huấn cao siêu của pháp môn hành thiền. Ngài hành thiển vắng lặng và 
đạt đến tầng thiển cao nhất của pháp này, nhưng không thỏa mãn với 
bất luận gì kém hơn Tối Thượng Toàn Giác. Nhưng tầm mức kiến thức 
và kinh nghiệm của hai vị đạo sư này không thể giúp Ngài đạt thành 
điều mà Ngài hằng mong muốn. Mặc dù hai vị đạo sư đã khẩn khoản 
Ngài ở lại để dạy dỗ đệ tử , nhưng Ngài đã nhã nhặn từ chối và ra đi. 
Ngài vẫn tiếp tục thực hành khổ hạnh cùng cực với bao nhiêu sự hành 
xác. Tuy nhiên, những cố gắng khổ hạnh của Ngài đã trở thành vô 
vọng, sau sáu năm hành xác, Ngài chỉ còn da bọc xương, chứ không 
còn sức lực gì. Thế nên Ngài đã thay đối phương pháp vì khổ hạnh đã 
cho thấy vô hiệu. Ngài đã từ bổ nhị biên, đi theo con đường trung đạo 
và trở thành Phật ở tuổi 35. Điểm cực ký quan trọng cần nhớ là sự “từ 
bỏ trần tục” trong Phật giáo không bao giờ xuất phát (gây ra) bởi sự 
tuyệt vọng trong đời sống thường nhật. Như Đức Phật đó, Ngài đã sống 
cuộc đời vương giả của thời Ngài, nhưng Ngài nhận ra cái đau khổ cố 
hữu luôn gắn liền với cuộc sống của chúng hữu tình và hiểu rằng dù 
chúng ta có thỏa thích với những thú vui của giác quan đến thế nào đi 
nữa, thì cuối cùng chúng ta cũng vẫn phải đối mặt với thực tế của lão, 
bệnh, tử (già, bệnh, chết). Nói tóm lại, từ bỏ trần tục trong Phật giáo 
có nghĩa là từ bỏ những thú vui dục lạc trần tục (những thứ mà cuối 
cùng sẽ đưa chúng ta đến khổ đau và phiển não) để đi tìm chân lý của 
cuộc sống trong đó không có tham sân si, từ đó chúng ta có thể sống 
đời hạnh phúc miên viễn. 


Ghỉ Chú: 

()_ Hồi quang tự kỷ là hãy quay trở vào tự xem xét lấy mình. Chúng ta, những Phật tử thuần 
thành, phải tự quán sát lấy mình để từ đó chúng ta có khả năng hiểu mình là ai. Hiểu thân 
và tâm mình bằng sự quan sát theo dõi. Trong lúc ngôi thiển, trong khi ăn uống, ngủ nghỉ, 
chúng ta đều biết phải làm như thế nào để giới hạn và điều hòa. Khi nhìn thẳng vào tâm 
mình chúng ta sẽ thấy được sự khổ, nguyên nhân của khổ, và chấm dứt sự khổ. Quay lại bên 
trong có nghĩa là trong hai mươi bốn giờ, trong mọi hoàn cảnh, xuyên thủng qua những lớp 
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vỏ bọc kín cái ngã của mình, càng lúc càng sâu hơn, để đi đến một nơi không thể nào diễn 
tả được. Chính lúc đó mọi ý nghĩ chấm dứt, mọi phân biệt dừng bặt; khi mà tà kiến, vọng 
niệm đều biến mất mà mình không cần phải xua đuổi; khi không cần phải tìm kiếm mà 
chánh nghiệp và xung lực đích thực đều tự phát." 


LettIng Œo Means Closing More Doors 
Leading to the Path oƒ Birth-Death & RÑebirth 


Letting-go (Equanimity) in Buddhism means to renounce things 
that belong to the worldly world. Basically, renunciaton 1s the 
recognition that all existence 1s permeated by suffering. When you 
realize this, 1t leads to what we might call a turning point. That 1s to 
say, the realization that all of common life 1s permeated by suffering 
causes us to look for something more or something different, something 
which 1s absent of sufferings and afflictions. In Buddhism, we have 
always been hearing about letting go and not clinging to anything. 
What does the Buddha mean on leting go? He means In dally 
activifles, no way we can let go everything. We have to hold on things; 
however, try not to cling to them. For example, we try to make money 
for our living expenses, but not try to cling on making a lot of money to 
accumulate regardless of the means of making the money. A basic 
teaching of the Buddha on how to calm and rein 1n the “monkey” mind. 
When we feel asleep, Just lie down In a quiet place, put the lights out 
and let go our minds and bodies. Practioners do everything with a mind 
that lets go. Do not expect any praIse or reward. If we let go a litile, we 
wIll have a little peace. If we let go a lot, we wIll have a lot of peace. 
lf we let go completely, we wIll know complete peace and freedom. 
Buddhism goes a little further to encourage is devotees to practice 
“Equanimity,` or “Upeksa', for this 1s one of the most Important 
Buddhist virues. 

Upeksa refers to a sfate that 1s neither Joy nor suffering but rather 
independent of both, the mind that 1s in equilibrium and elevated above 
all distinctions. In fact, after a short period of time of practicing 
renunciation, we are able to eliminate the troublesome and 1llusory “Ƒ” 
as well as all artificial worries. Zen practitioners should always have 
this attitude “Looking but not seeing, hearing but not listening, smelling 
but not noticing the scent.” Why 1s it described as “looking, but not 
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seeing?” Because the person 1s returning the light to shine within, and 
introspecting. Why 1s It “hearing, but not listening?” Because he 1s 
turning the hearing to listen his own nature. Why does 1t say, “smelling, 
but not noticing the scent?” Because he has gathered back his body and 
mind, and 1s not disturbed any longer by scent. At this time, the 
cultivatorˆs eyes contemplate physical forms, but the forms do not eXIsf 
for him. His ears hears sounds, but the sounds do not exIst for him. His 
nose smells scents, but those scents do not exIst for him. His tongue 
tastes flavors, but for him, those flavors do not exist. His body feels 
sensations, but does not attach 1tself to those sensations. His mind 
knows of things, but does not attach to them. Equanimity 1s not an 
Iintellectual concept, nor 1s It another thought to played with In our 
mind. lIt is a state of mind, a specific quality of consciousness or 
awareness to be attained through cultivation. In order to obtain 
equanimity, we have to exert a great deal of effort to cultivate on 1t, we 
have to train our mind and transform our basic attitude towards others. 
Equanimity does not only mean to renounce the material world, but 1t 
also means not to develop attachment, nor aversion towards anybody. 
There Is no room for biased views or unequality in the mind of 
equanimity. A person with the mind of equanimity will take thịs 
unbiased views and equality that he has towards both friends and 
unknown people. If after a period of time of cultivation on the mind of 
equanimity, our feeling of attachment to our friends, aversion to Our 
enemy and Indifferent to unknown people will gradually fade away. 
Thịs 1s the sign oŸ progress 1n our cultivation. Sincere Buddhists should 
always remember that the mind of equanimity does not mean 
becoming Indifferent to everyone, but 1t 1s a mind of equality and 
unbiased views towards anyone. 

Zen masters Ekido and Tanzan were on a Journey to Kyoto. When 
they approached the river side, they heard a girl's volce calling for 
help. When they arrived they saw a young pretty girl, stranded In the 
river. Ekido immediately Jumped down the river and carried the girl 
safely to the other side where, together with Tanzan, he continued his 
Journey. As the sun began to set, and they made arrangementfs to setfle 
down for the night, Tanzan could no longer contain himself and blurted 
out: “How could you pIck up that girl? Do you remember that we are 
not allowed to touch women?” Ekido replied immediately: “I only 
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carried the girl to the river bank, but you are still carrying her.” 
Equanimity, one of the most Iimportant Buddhist virues. Upeksa refers 
fo a state that Is neither Joy nor suffering but rather independent of 
both, the mind that 1s in equilibrium and elevated above all distinctions. 
On the contrary, to øIve rein to one”s emotion means to surrender one”s 
heedlessnesses. In Buddhism, we have always been hearing about 
letting go and not clinging to anything. What does the Buddha mean on 
leting go? He means In dally activities, no way we can let go 
everything. We have to hold on things; however, try not to cling to 
them. For example, we try to make money for our living expenses, but 
not try to cling on making a lot of money to accumulate regardless of 
the means of making the money. Practioners do everything with a mind 
that lets go. Do not expect any praIse or reward. If we let go a litile, we 
wIll have a little peace. If we let go a lot, we wIll have a lot of peace. 
lf we let go completely, we will know complete peace and freedom. In 
the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Craving grows like a 
creeper which creeps from tree to tree Just like the Iignorant man 
wanders from life to lifếe like a fruit-loving monkey In the forest 
(Dharmapada 334). Self-conquest 1s, indeed, better than the conquest 
of all other people. To conquer onself, one must be always self- 
confrolled and disciplined one's action. By sustained effort, 
earnestness, temperance and self-control, the wise man may make for 
himself an Island which no flood can overwhelm (Dharmapada 25).” 
Detachment 1s the attitude of those who give up, forget, do not 
attach any Importance for what they have done for the benefit of 
others. In general, we feel proud, self-agsrandized when we do 
something to help other people. Quarrels, conflicts, or clashes between 
men or groups of men are due to passions such as greed or anger 
whose source can be appraised as self-atachment or dharma- 
attachment. The Buddha taught that 1f there 1s someone who misJudges 
us, we must feel pity for him; we must forgive him 1n order to have 
peace in our mind. The Bodhisattvas have totally liberated themselves 
from both self-attachment and dharma-attachment. When people enJoy 
material or spiritual pleasures, the Bodhisattvas also rejoIce, from theIr 
sense of compassion, pity, and inner joy. They always consider human 
beings as their benefactors who have created the opportunitles for 
them to practice the Four Immeasurable Minds on their way to 
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Enlightenment. In terms of the Immeasurable Detachment, the 
Bodhisattvas consider all men equal, the clever as the sftupid, 
themselves as others, they do everything as they have done nothing, 
say everything as they have said nothing, attain all spiritual levels as 
they have attained nothing. 

A basic teaching of the Buddha on how to calm and rein 1n the “monkey” 
mind. When we feel asleep, Just lie down In a quiet place, put the lights out 
and let go our minds and bodies. The state of menfal equilibrium in which the 
mind has no bent or attachment, and neither meditates nor acfs, a state Of 
indifference. Equanimity, one of the most important Buddhist virues. Upeksa 
refers to a state that 1s neither Joy nor suffering but rather independent of both, 
the mind that 1s in equilibrium and elevated above all distinctions. In 
Buddhism, we have always been hearing about letting go and not clinging to 
anything. What does the Buddha mean on letting go? He means ¡in dally 
acfivifies, no way we can let go everything. We have to hold on things; 
however, try not to cling to them. For example, we try to make money for our 
living expenses, but not try to cling on making a lot of money to accumulate 
regardless of the means of making the money. Practioners do everything with 
a mind that lets go. Do not expect any praIse or reward. If we let go a little, we 
wIll have a little peace. If we let go a lot, we will have a lot of peace. If we let 
go completely, we will know complete peace and freedom. 

After the Buddha realized all nature of life and human suffering In 
le; all living beings kill one another to survive, and that 1s a great 
source of suffering, Crown Prince Siddhattha stopped enJoying worldly 
pleasures. Furthermore, he himself saw an old man, a sick man, and a 
corpse, that led him to ponder why It was. he also felt unsettled by 
these sights. Clearly, he himself was not Iimmune to these conditions, 
but was subJect to the Inevitable succession of old age, sickness and 
death. Thus He thought of leaving the world In search of truth and 
peace. In the silence of that moonlit and breezy night (it was the full- 
moon day of July) such thoughts as these arose 1n him “Youth, the 
pñme of life ends in old age and man”s senses fail him at a time when 
they are most deeded. The health is weakened when diseases suddenly 
creeps In. Finally death comes, sudden perhaps and unexpected, and 
puts an end to this brief span of life. Surely there must be an escape 
†rom this unsafisfactoriness, from aging and death.” Then, at the age of 
twenty-nine, In the flower of youthful manhood, on the day Princess 
Yasodara had øgiven bìrnth to Rahula, Prinnce Siddhartha Gotama, 
discarding and disdaining the enchantment of the royal life, scorning 
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and spurning Joys that most young people yearn for, the prince 
renounced wIife and child, and a crown that held the promise of power 
and glory. He cut off his long locks of hatIr with his sword, doffed his 
royal robes, and putting on a hermit”s robe retreated Into forest solitude 
to seek solution to those problems of life that so deeply stirred his 
mind. He became a penniless wandering ascetic to strugsle for 
enlightenment. First He sought guidance from two famous sages at the 
time, Alara Kalama and Uddaka Ramaputta, hoping that they, being 
famous masters of meditation, would teach him all they know, leading 
him to the heigths of concentrative thought. He practiced concentration 
and reached the highest meditative attainments, but was not satisfied 
with anything less than a Supreme Enlightenment. These teachers” 
range of knowledge and experience, however, was Insufficient to grant 
him what he so earnestly sought. Though both sages asked him to stay 
to teach their followers, he declined and left. He continued to practice 
many penances and underwent much suffering. He practiced many 
forms of severe austerity. However, he got no hope after six years Of 
torturing his body so mụuch that it was reduced to almost a skeleton. He 
changed his method as his penances proved useless. He gave up extremes and 
adopted the Middle Path and became a Buddha at the age of 35. lt 1s 
extremely I1mportant to remember that renunciation in Buddhism 1s never 
caused by desparr in the ordinary course of life. As for the Buddha, he enJoyed 
the greatest possible happiness and privilege known 1n his day; however, he 
recognized the suffering inherent in sentient existence, and realized that, no 
matter how much we may ¡ndulge ourselves 1n pleasures of the sense, 
eventually we must face the realities of old age, sickness, and death. In short, 
renunciation in Buddhism means to renounce the worldly pleasures (which 
will eventually cause sufferings and afflictions) to seek the truth of life which 
1s absent of greed, anger and I1gnorance, so that we can obtain a life of eternal 
happiness. 


Nofes: 

(1l) To turn the spotlight to ourselves means to turn back and reflect ourselves, or turn back and 
examine ourselves. We, devoted Buddhists, must examine ourselves so that we are able to 
know who we are. Know our body and mind by simply watching. In sitting, in sleeping, In 
eating, know our limits. We will be able to see suffering, 1(s cause, and its end. To turn 
within means all the twenty-four hours and In every situation, to pierce one by one through 
the layers covering the self, deeper and deeper, to place that cannot be described. It ¡is when 
thinking comes to an end and making distinctions ceases, when wrong views and ideas 
disappear of themselves without having to be driven forth, and without being soupht the true 
action." 


459 


Chương Ba Mươi 
Chapter Thirty 


Điều Phục Thân-Khẩu-Ý Đồng Nghĩa Với Việc Đóng 
Bớt Những Phần Đường Dẫn Đến Sanh-Tử& Tái Sanh 


Theo Phật giáo, mọi thứ trên đời này đều do ba thứ thân-khẩu-ý 
tạo tác. Vì vậy, điều phục được thân-khẩu-ý cũng đông nghĩa với việc 
tránh xa được sáu nẻo luân hồi. Cũng theo Phật giáo, nơi thân có ba 
thứ cần được điều phục hay ba giới về thân. Thứ nhất là không sát 
sanh: Chúng ta chẳng những không phóng sanh cứu mạng, mà ngược 
lại còn tiếp tục sát sanh hại mạng nữa, chẳng hạn như đi câu hay săn 
bắn, vân vân. Thứ nhì là không trộm cắp: Chúng ta chẳng những không 
bố thí cúng dường, mà ngược lại còn lại tiếp tục ích kỷ, keo kiết, trộm 
cắp nữa. Thứ ba là không tà dâm: Chúng ta chẳng những không đoan 
trang, chánh hạnh, mà ngược lại còn tiếp tục tà dâm tà hạnh nữa. 

Nơi khẩu có bốn thứ cần được điều phục hay bốn giới cần phải giữ 
gìn. Thứ nhất là không nói dối: Chúng ta chẳng những không nói lời 
ngay thẳng chơn thật, mà ngược lại luôn nói lời dối láo. Thứ nhì là 
không nói lời đâm thọc: Chúng ta không nói lời hòa giải êm ái, mà 
ngược lại luôn nói lưỡi hai chiều hay nói lời xấu ác làm tổn hại đến 
người khác. Thứ ba là không chửi rủa: Chúng ta chẳng những không 
nói lời ôn hòa hiển dịu, mà ngược lại luôn nói lời hung ác như chữi rũa 
hay sỉ vả. Thứ tư là không nói lời vô tích sự: Chúng ta không nói lời 
chánh lý đúng đắn, mà ngược lại luôn nói lời vô tích sự. 

Nơi ý có ba thứ cần được điều phục hay ba giới về ý. Thứ nhất là 
không ganh ghét: Chúng ta không chịu thiểu dục tri túc, mà ngược lại 
còn khởi tâm tham lam và ganh ghét. Thứ nhì là không xấu ác: Chúng 
ta chẳng những không chịu nhu hòa nhẫn nhục; mà lại còn luôn sanh 
khởi các niềm sân hận xấu ác. Thứ ba là không bất tín: Chúng ta chẳng 
những không tin luật luân hồi nhân quả; mà ngược lại còn bám víu vào 
sự ngu tối si mê, không chịu thân cận các bậc thiện hữu tri thức để học 
hỏi đạo pháp và tu hành. 

Tuy nhiên, trong Phật giáo, vấn để điều phục tâm ý là vô cùng 
quan trọng. Thường thì tâm có nghĩa là tim óc. Tuy nhiên, trong Phật 
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giáo, tâm không chỉ có nghĩa là bộ óc và trí tuệ; mà nó còn có nghĩa là 
“Thức” hay quan năng của tri giác, giúp ta nhận biết một đối tượng 
cùng với mọi cảm thọ của nó liên hệ đến cái biết này. Như vậy tu tâm 
chính là pháp môn “Tứ Chánh Cần” mà Đức Phật đã dạy: Tu tâm là cố 
làm sao diệt trừ những bất thiện đã sanh; những bất thiện chưa sanh thì 
giữ cho chúng đừng sanh. Đồng thời cố gắng nuôi dưỡng và củng cố 
những thiện tâm nào chưa sanh. Tự kiểm soát mình là yếu tố chính dẫn 
đến hạnh phúc. Đó chính là năng lực nằm sau tất cả mọi thành tựu 
chân chính. Nhất cử nhất động mà thiếu sự tự kiểm soát mình sẽ không 
đưa mình đến mục đích nào cả. Chỉ vì không tự kiểm được mình mà 
bao nhiêu xung đột xảy ra trong tâm. Và nếu những xung đột phải 
được kiểm soát, nếu không nói là phải loại trừ, người ta phải kềm chế 
những tham vọng và sở thích của mình, và cố gắng sống đời tự chế và 
thanh tịnh. Ai trong chúng ta cũng đều biết sự lợi ích của việc luyện 
tập thân thể. Tuy nhiên, chúng ta phải luôn nhớ rằng chúng ta không 
chỉ có một phần thân thể mà thôi, chúng ta còn có cái tâm, và tâm 
cũng cần phải được rèn luyện. Rèn luyện tâm hay thiền tập là yếu tố 
chánh đưa đến sự tự chủ lấy mình, cũng như sự thoải mái và cuối cùng 
mang lại hạnh phúc. Đức Phật dạy: “Dầu chúng ta có chinh phục cả 
ngàn lần, cả ngàn người ở chiến trường, tuy vậy người chinh phục vĩ 
đại nhất là người tự chinh phục được lấy mình.” Chinh phục chính mình 
không gì khác hơn là tự chủ, tự làm chủ lấy mình hay tự kiểm soát tâm 
mình. Nói cách khác, chinh phục lấy mình có nghĩa là nắm vững phần 
tâm linh của mình, làm chủ những kích động, những tình cảm, những 
ưa thích và ghét bỏ, vân vân, của chính mình. Vì vậy, tự điều khiển 
mình là một vương quốc mà ai cũng ao ước đi tới, và tệ hại nhất là tự 
biến mình thành nô lệ của dục vọng. 

Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” 
kiểm soát tâm là mấu chốt đưa đến hạnh phúc. Nó là vua của mọi giới 
hạnh và là sức mạnh đằng sau mọi sự thành tựu chân chánh. Chính do 
thiếu kiểm soát tâm mà các xung đột khác nhau đã dấy lên trong tâm 
chúng ta. Nếu chúng ta muốn kiểm soát tâm, chúng ta phải học cách 
buông xả những khát vọng và khuynh hướng của mình và phải cố gắng 
sống biết tự chế, khắc kỷ, trong sạch và điểm nh. Chỉ khi nào tâm 
chúng ta được chế ngự và hướng vào con đường tiến hóa chân chánh, 
lúc đó tâm của chúng ta mới trở nên hữu dụng cho người sở hữu nó và 
cho xã hội. Một cái tâm loạn động, phóng đãng là gánh nặng cho cả 
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chủ nhân lẫn mọi người. Tất cả những sự tàn phá trên thế gian nầy đều 
tạo nên bởi những con người không biết chế ngự tâm mình. 


To Confrol the Body-Mouth-Mind Means Closing 
Part(s 0ƒ the Path Leading to Brth-Death & Rebirth 


According to Buddhism, everything in this world happens due to 
the acting of body-mouth-mind. So, control the body-mouth-mind 
means steering away from six doors leading to the rebirth cycle. Also 
according to Buddhism, with the body, there are three things that need 
be brought Iinto submission or three commandments dealing with the 
body. Flirst, not to KHI or prohibiting taking of life: We do not Íree 
trapped animals; but, in contrast, we continue to kill and murder 
1nnocent creafures, such as fishing, hunting, etc. Second, not to steal or 
prohibiting stealing: We do not give, donate, or make offerings; but, in 
confrast, we continue to be selfish, stingy, and stealing from others. 
Third, not to commit adultery or prohibiting commiting adultery: We do 
not behave properly and honorably; but, In contrast, we continue to 
commit sexual misconduct or sexual promIscuIty. 

With the mouth, there are four things that need be brought Into 
submission or four commandments dealing with the mouth. Flirst, not to 
lie: We do not speak the truth; but, in contrast, we continue to lie and 
speak falsely. Second, not to exaggerate: We do not speak soothingly 
and comfortably; but, In contrast, we confinue to speak wickedly and 
use a double-tongue to cause other harm and disadvantages. Third, not 
to abuse: We do not speak kind and wholesome words; but, 1n contrast, 
we continue to speak wicked and unwholesome words, I.e., Insulting or 
cursing others. Fourth, not to have ambiguous talk. We do not speak 
words that are In accordance with the dharma; but, In contrast, we 
confinue to speak ambiguous talks. 

With the mind, there are three things that need be brought Into 
submission or three commandments dealing with the mind. First, not to 
be covetous: We do not know how to desire less and when 1s enough; 
but we continue to be greedy and covetous. Second, not to be 
malicious: We do not have peace and tolerance toward others; but, In 
conftrast, we continue to be malicIous and to have hatred. Third, not to 
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be unbelief: We do not believe in the Law of Causes and Effetcs, but in 
confrast we continue to attach to our Ignorance, and refuse to be near 
good knowledgeable advisors In order to learn and cultivate the proper 
dharma. 

However, discipline the Mind in Buddhism 1s extremely 1Importfant. 
Usually the word “mind” 1s understood for both heart and brain. 
However, in Buddhism, mind does not mean Jjust the brain or the 
Iintellect; mind also means conscIousness or the knowing faculty, that 
which knows an obJect, along with all of the mental and emotional 
feeling states associated with that knowing. Thus, cultivating the mind 
means practicing the “four great efforts” in the Buddhaˆs teachings: We 
try to diminish the unwholesome mental states that have already arisen 
and to prevent those that have not yet arisen from arising. At the same 
time, we make effort to strengthen those wholesome mental states that are 
already developed, and to cultivate and develop the wholesome sftates that 
have not yet arisen. Control of the self or of one”s own mind 1s the key to 
happiness. It 1s the force behind all true achievement. The movement of a man 
void of control are purposeless. It 1s owing to lack of control that conflicts of 
diverse kinds arise 1n manˆs mind. And 1f conflicts are to be controlled, 1F not 
eliminated, man must give less rein to his longings and inclinations and 
endeavor to live a life self-governed and pure. Everyone 1s aware of the 
benefits of physical training. However, we should always remember that we 
are not merely bodies, we also possess a mind which needs training. Mind 
training or meditation 1s the key to self-mastery and to that contentment which 
finally brings happiness. The Buddha once said: “Though one conquers In 
battle thousand times thousand men, yet he 1s the greatest conqueror who 
conquers himself.” This 1s nothing other than “training of your own monkey 
mind,” or “self-mastery,” or “control your own mind.” In other words, 1t 
means mastering our own menftal contents, our emotions, likes and dislikes, 
and so forth. Thus, “self-mastery” 1s the greatest kingdom a man can aspire 
unfo, and to be subJect to oue own passions 1s the most øgrIevous sÏavery. 

According to Most Venerable PIiyadassi in “The Buddha*s Ancient Path,” 
control of the mind 1s the key to happiness. lí 1s the king of virtues and the 
force behind all true achievement. It 1s owing to lack of control that various 
conflicts arise in man”s mind. If we want to control them we must learn to give 
free to our longings and 1nclinations and should try to live self-governed, pure 
and calm. It 1s only when the mind 1s controlled that it becomes useful for 1s 
pocessor and for others. All the havoc happened in the world 1s caused by men 
who have not learned the way of mind control. 
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Chương Ba Mươi Mốt 
Chapter Thirty-One 


Bốn Dòng Suy Tưởng Khiến Chúng Sanh Cứ Mãi 
Lăn Trôi Trên Đường Sanh-Tử & Tái Sanh 


Chúng sanh, nhất là chúng sanh con người luôn có suy tưởng về sự 
có của đời sống hay quả báo sinh tử chẳng mất. Có bốn dòng suy 
tưởng, những thứ phiền não khiến chúng sanh trôi dạc, chìm đắm trong 
dòng thác sanh tử và tái sanh trong cõi Ta Bà. Dầu biết vậy, nhưng 
chúng sanh vẫn xem chúng là mật ngọt, và chính thứ mật ngọt của 
vòng luân hồi này, chính những dục lạc ngọt ngào khiến chúng ta luôn 
dính chặt vào vòng sanh tử và tái sanh. Theo Kinh Phúng Tụng trong 
Trường Bộ Kinh, có bốn bộc lưu (lũ lụt: dục bộc lưu, hữu bộc lưu, tà 
kiến bộc lưu, và vô minh bộc lưu. Thứ nhất là Kiến Lưu: Tà kiến hay 
những suy tưởng ảo ảnh hay kiến hoặc của tam giới. Đây là một trong 
những thứ phiền não khiến chúng sanh trôi dạc, chìm đắm trong dòng 
thác luân hồi sanh tử. 7hứ nhì là Dục Lưu: Suy tưởng dục vọng hay các 
hoặc của dục giới. Dục Lưu còn có nghĩa là dòng lũ lụt của sự ham 
muốn hay dòng thác tham dục, như tư hoặc, tham, sân, s1, vân vân, g1ữ 
mãi cá nhân trong vòng dục giới. Dục lưu cũng có nghĩa là việc sống 
chết trong dòng luân hồi sanh tử (ba cõi) trong dục giới. Thứ ba là Hữu 
Lưu: Suy tưởng về sự có của đời sống hay quả báo sinh tử chẳng mất. 
Đây là những thứ phiền não quét mất hết thiện pháp và khiến cho 
chúng sanh tiếp tục trôi giạt, chìm đắm trong dòng thác luân hồi sanh 
tử. Thứ tư là Vô Minh Lưu: Suy tưởng mê muội hay vô minh của tam 
giới. Hành giả tu Phật nên luôn cố thấy sự bình đẳng của sanh tử và 
Niết Bàn, một trong những chứng đắc của vị Bồ Tát, và tuy vậy vị Bồ 
Tát thực hành các hành động “không dụng công” và các “phương tiện 
thiện xảo” phát xuất từ lòng đại bi. Luân là bánh xe hay cái vòng, hồi 
là trở lại; luân hồi là cái vòng quanh quẩn cứ xoay vần. Thế giới nầy 
là Ta bà hay Niết Bàn là hoàn toàn tùy thuộc vào trạng thái tâm. Nếu 
tâm giác ngộ thì thế giới nầy là Niết Bàn. Nếu tâm mê mờ thì lập tức 
thế giới nầy biến thành Ta Bà. Với những ai biết tu thì Ta Bà là Niết 
Bàn, và Niết Bàn là Ta Bà. Hành giả tu Phật phải thấy rõ bốn dòng 
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thác sanh tử của phàm nhân tục tử. Hành giả muốn đến bến bờ giác ngộ 
phải vượt qua những dòng thác nầy không có ngoại lệ. 


Four Currents That Carry Thinking Along That Cause 
Beings Continuously Drfting On the Path oƒ 
Bừưth-Death & Rebirth in the Sarmsara 


Senfient beings, especially sentient beings always have thinking on 
samsaric existence, or thinking of existence or life. There are four 
streams of thinking of defilements that sweep away the wholesome 
dharmas and cause sentient beings to drift and drown_ in the torrential 
stream of birth-death and rebirth In the Samsara. Though, sentient 
beings still consider them as honey, a kind of samsara honey. And this 
very honey, these very sweet and sticky pleasures that cause sentient 
beings attach closely to the rounds of births-deaths and rebirths. 
According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, 
there are four floods: flood of sensuality, flood of becoming or 
exIstence, flood of wrong views, and flood of Ignorance. #ïrsf, the 
stream oƒ Wrong views: The 1Ìusion of seeing things as they seem, not 
as they really are. This 1s one of the afflictions that causes sentient 
beings to drift and drown in the torrential stream of Samsara. Second, 
the stream oƒ Desires: The stream of sensual desire or the thinking of 
desires. The flood of sensual desire or the flood of thinking of desires 
also means the stteam of the passion or the current of desires that 
carries the thinking along (one of the four dharmas that causes sentient 
beIngs to drift and drown_ In the torrential stream of Samsara), I.e. the 
1llusions of cupidity, anger, etc., which keep the 1individual in the realm 
of desire. The flood of sensual desire also means the steam of 
transmigration, which results from desire. 7Thirđ, the stream oƒ Samsaric 
existence: Thinking of exiIstence or life. These are the defilements that 
sweep away the wholesome dharmas and cause sentient beings to drIft 
and drown 1n the torrential stream of Samsara. Fourth, the stream oƒ 
lgnorance: Unenlightened thinking or condition. Buddhist practitioners 
should always try to see the sameness of birth-and-death and Nirvana, 
one of the spiritual attainments of the Bodhisattva, who, however, 
practices “effortless” deeds and ^skilful means” born of a great 
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compassionate heart. Reincarnation means going around as the wheel 
turns around. Whether the world Is Samsara or Nirvana depends 
enfirely on our state of mind. If our mind 1s enlightened, then this world 
1S NIrrvana; 1ƒ our mind 1s unenliehtened, then this world 1s Samsara. 
For those who strive to cultvate, samsara 1s Nirvana, Nirvana 1s 
samsara. Buddhist practitioners should see clearly these four torrents 
which sweep off ordinary people 1n the cycle of births and deaths. In 
order to reach liberation and enliphtenmert, practitioners must cross 
over these torrenfs without any exceptIon. 
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Chương Ba Mươi Hai 
Chapter Thirty-Two 


Nhân Quả Nghiệp Báo Đóng Vai Trò 
Quan Trọng Trong Tiến Trình Sanh-Tử & Tái Sanh 


L Hành Giả Tu Phật Và Nhân Quả Nghiệp Báo: 

Từ sáng đến tối chúng ta thân tạo nghiệp, khẩu tạo nghiệp, và ý 
tạo nghiệp. Nơi ý hết tưởng người nầy xấu đến tưởng người kia không 
tốt. Nơi miệng thì nói thị phi, nói láo, nói lời thêu dệt, nói điều ác độc, 
nói đâm thọc, nói lưỡi hai chiều. Nghiệp là một trong các giáo lý căn 
bản của Phật giáo. Mọi việc khổ vui, ngọt bùi trong hiện tại của chúng 
ta đều do nghiệp của quá khứ và hiện tại chi phối. Hễ nghiệp lành thì 
được vui, nghiệp ác thì chịu khổ. Vậy nghiệp là gì? Nghiệp theo chữ 
Phạn là “karma' là hành động và phản ứng, quá trình liên tục của nhân 
và quả. Luân lý hay hành động tốt xấu (tuy nhiên, từ “nghiệp luôn 
được hiểu theo nghĩa tật xấu của tâm hay là kết quả của hành động sai 
lầm trong quá khứ) xẩy ra trong lúc sống, gây nên những quả báo 
tương ứng trong tương lai. Nghiệp không phải là tiền định mà cũng 
không phải là số mệnh. Cuộc sống hiện tại của chúng ta là kết quả tạo 
nên bởi hành động và tư tưởng của chúng ta trong tiền kiếp. Đời sống 
và hoàn cảnh hiện tại của chúng ta là sản phẩm của ý nghĩ và hành 
động của chúng ta trong quá khứ, và cũng thế các hành vi của chúng ta 
đời nay, sẽ hình thành cách hiện hữu của chúng ta trong tương lai. 
Theo định nghĩa của nghiệp thì quá khứ ảnh hưởng hiện tại, nhưng 
không át hẳn hiện tại vì với nghiệp, quá khứ và hiện tại đều như nhau. 
Tuy nhiên, cả quá khứ và hiện tại đều ảnh hưởng đến tương lai. Quá 
khứ là cái nền để đời sống tiếp diễn trong từng khoảnh khắc. Tương lai 
thì chưa đến. Chỉ có hiện tại là hiện hữu và trách nhiệm xử dụng hiện 
tại cho thiện ác là tùy nơi từng cá nhân. Nghiệp có thể được gây tạo 
bởi thân, khẩu, hay ý; nghiệp có thể thiện, bất thiện, hay trung tính 
(không thiện không ác). Tất cả mọi loại nghiệp đều được chất chứa bởi 
A Lại Da và Mạt Na thức. Chúng sanh đã lên xuống tử sanh trong vô 
lượng kiếp nên nghiệp cũng vô biên vô lượng. Dù là loại nghiệp gì, 
không sớm thì muộn, đều sẽ có quả báo đi theo. Không một ai trên đời 
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nầy có thể trốn chạy được quả báo. Theo Kinh Tăng Nhất A Hàm, Đức 
Phật dạy: “Này các thầy Tỳ Kheo! Ý muốn là cái mà Như Lai gọi là 
hành động hay nghiệp. Do có ý mà ta hành động thân, khẩu và tư 
tưởng.” “Karma” là thuật ngữ Bắc Phạn chỉ “hành động, tốt hay xấu,” 
bao gồm luyến ái, thù nghịch, uế trược, sân hận, ganh ghét, etc. 
Nghiệp được thành lập từ những quan niệm của một chúng sanh. Chính 
tiềm năng ấy hướng dẫn mọi ứng xử và lèo lái hành vi cũng như tư 
tưởng cho đời nầy và những đời trước. Theo Phật giáo, nghiệp khởi lên 
từ ba yếu tố: thân, khẩu và ý. Chẳng hạn như khi bạn đang nói, đó là 
hành vi tạo tác bằng lời nói hay khẩu nghiệp. Khi bạn làm gì thì đó là 
hành vi tạo tác của thân hay thân nghiệp. Nếu bạn đang suy nghĩ điều 
gì thì đó là sự tạo tác bằng ý nghiệp. Ý nghiệp là sự tạo tác mà không 
hề có bất cứ sự biểu hiện nào của thân hay khẩu. Quan tâm hàng đầu 
của giáo thuyết đạo đức Phật giáo là những hành động do sự đắn đo 
suy nghĩ lựa chọn vì những hành động như vậy tất đưa đến những hậu 
quả tương ứng không tránh khỏi. Hậu quả có thể là vui hay không vui, 
tùy theo hành động nguyên thủy. Trong vài trường hợp kết quả đi liền 
theo hành động, và những trường hợp khác hậu quả hiện đến một thời 
gian sau. Vài nghiệp quả chỉ hiển hiện ở kiếp lai sanh mà thôi. Nghiệp 
là những hành vi tạo tác dẫn đến những hậu quả tức thời hay lâu dài. 
Như vậy nghiệp là những hành động thiện ác tạo nên trong lúc còn 
sống. Nghiệp không bị giới hạn bởi không gian và thời gian. Một cá 
nhân đến với cõi đời bằng kết quả những nghiệp đời trước. Nói một 
cách vắn tắt, nghiệp là “hành vi.” Tất cả mọi hành vi chúng ta làm đều 
tạo thành nghiệp. Bất cứ hành vi nào bao giờ cũng có một kết quả theo 
sau. Tất cả những gì của chúng ta vào lúc này đều là kết quả của 
nghiệp mà chúng ta đã tạo ra trong quá khứ. Nghiệp phức tạp và 
nghiêm trọng. Các hành vi của chúng ta, dù nhỏ thế mấy, cũng để lại 
dấu vết về vật chất, tâm lý và hoàn cảnh. Những dấu vết để lại trong 
ta bao gồm ký ức, tri thức, thói quen, trí tuệ và tính chất. Những dấu 
vết này được tạo nên bởi sự chất chứa kinh nghiệm và hành vi trong 
suốt một thời gian dài. Những dấu vết mà các hành vi của chúng ta để 
lại trên thân thể của chúng ta thì còn thấy được, chứ chỉ có một phần 
những dấu vết trong tâm còn nằm trên bể mặt của tâm, còn đa phần 
còn lại đều được giấu kín trong tâm hay chìm sâu trong tiềm thức. Đây 
chính là sự phức tạp và nghiêm trọng của nghiệp. Theo Phật giáo, 
nghiệp không phải là số mệnh hay tiền định; nghiệp cũng không phải 
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là một hành động đơn giản, vô ý thức hay vô tình. Ngược lại, nó là một 
hành động cố ý, có ý thức, và được cân nhắc kỹ lưỡng. Cũng theo Phật 
giáo, bất cứ hành động nào cũng sẽ dẫn đến kết quả tương ứng như 
vậy, không có ngoai lệ. Nghĩa là gieo gì gặt nấy. Nếu chúng ta tạo 
nghiệp thiện, chúng ta sẽ gặt quả lành. Nếu chúng ta tạo ác nghiệp, 
chúng ta sẽ lãnh quả dữ. Phật tử chân thuần nên cố gắng thông hiểu 
luật về nghiệp. Một khi chúng ta hiểu rằng trong đời sống nầy mỗi 
hành động đều có một phản ứng tương ứng và cân bằng, một khi chúng 
ta hiểu rằng chúng ta sẽ gánh chịu hậu quả của hành động mình làm, 
chúng ta sẽ cố gắng kểm chế tạo tác những điều bất thiện. 

Nghiệp là sản phẩm của thân, khẩu, ý, như hạt giống được gieo 
trồng, còn quả báo là kết quả của nghiệp, như cây trái. Khi thân làm 
việc tốt, khẩu nói lời hay, ý nghĩ chuyện đẹp, thì nghiệp là hạt giống 
thiện. Ngược lại thì nghiệp là hạt giống ác. Theo Phật giáo, mỗi hành 
động đều phát sanh một hậu quả. Trong đạo Phật, một hành động được 
xem là thiện lành khi nó đem lại hạnh phúc và an lành cho mình và 
cho người. Hành động được xem là ác khi nó đem lại khổ đau và tổn 
hại cho mình và cho người. Hành giả không nên gây tạo khổ đau cho 
người khác, vì theo nhà Thiển, ta và người không khác nhau. Kỳ thật, 
chúng ta và người khác có những mối liên hệ mật thiết hơn ta tưởng 
nhiều. Trong vòng luân hồi sanh tử không dứt, chúng ta là phụ thuộc 
lẫn nhau. Vì vậy, hành giả nên luôn cân nhắc đến mọi người trước khi 
làm và nói điều gì. Chúng ta nên xem người như chính bản thân mình 
vậy. Vì thế khi nói về “Nghiệp” tức là nói về luật “Nhân Quả.” Chừng 
nào chúng ta chưa chấm dứt tạo nghiệp, chừng đó chưa có sự chấm dứt 
về kết quả của hành động. Trong cuộc sống của xã hội hôm nay, khó 
lòng mà chúng ta có thể chấm dứt tạo nghiệp. Tuy nhiên, nếu phải tạo 
nghiệp chúng ta nên vô cùng cẩn trọng về những hành động của mình 
để được hậu quả tốt mà thôi. Chính vì vậy mà Đức Phật dạy: “Muốn 
sống một đời cao đẹp, các con phải từng ngày từng giờ cố gắng kiểm 
soát những hoạt động nơi thân khẩu ý chớ đừng để cho những hoạt 
động nầy làm hại cả ta lẫn người.” Nghiệp và quả báo tương ứng 
không sai chạy. Giống lành sanh cây tốt quả ngon, trong khi giống xấu 
thì cây xấu quả tệ là chuyện tất nhiên. Như vậy, trừ khi nào chúng ta 
hiểu rõ ràng và hành trì tinh chuyên theo luật nhân quả hay nghiệp 
báo, chúng ta không thể nào kiểm soát hay kinh qua một cuộc sống 
như chúng ta ao ước đâu. Theo Phật Pháp thì không có thiên thần quỷ 
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vật nào có thể áp đặt sức mạnh lên chúng ta, mà chúng ta có hoàn toàn 
tự do xây dựng cuộc sống theo cách mình muốn. Hành giả nên luôn 
nhớ rằng “Nghiệp” lúc nào cũng rất công bằng. Nghiệp tự nó chẳng 
thương mà cũng chẳng ghét, chẳng thưởng chẳng phạt. Nghiệp và Quả 
Báo chỉ đơn giản là định luật của Nguyên nhân và Hậu quả mà thôi. 
Nếu chúng ta tích tụ thiện nghiệp, thì quả báo phải là hạnh phúc sướng 
vui, chứ không có ma quỷ nào có thể làm hại được chúng ta. Ngược 
lại, nếu chúng ta gây tạo ác nghiệp, dù có lạy lục van xin thì hậu quả 
vẫn phải là đắng cay đau khổ, không có trời nào có thể cứu lấy chúng 
ta. 

Theo đạo Phật, con người là kẻ sáng tạo của cuộc đời và vận mạng 
của chính mình. Mọi việc tốt và xấu mà chúng ta gặp phải trên đời đều 
là hậu quả của những hành động của chính chúng ta phản tác dụng trở 
lại chính chúng ta. Những điều vui buồn của chúng ta cũng là kết quả 
của những hành động của chính mình, trong quá khứ xa cũng như gần, 
là nguyên nhân. Và điều chúng ta làm trong hiện tại sẽ ấn định điều 
mà chúng ta sẽ trở nên trong tương lai. Cũng vì con người là kẻ sáng 
tạo cuộc đời mình, nên muốn hưởng một đời sống hạnh phúc và an 
bình, người ấy phải là một kẻ sáng tạo tốt, nghĩa là phải tạo nghiệp tốt. 
Nghiệp tốt cuối cùng phải đến từ một cái tâm tốt, một cái tâm an tịnh. 
Luật nhân quả nghiệp báo liền kết các đời trong quá khứ, hiện tại 
và tương lai của một cá nhân xuyên qua tiến trình luân hồi của 
người ấy. Nói cách khác, nhân quả nghiệp báo đóng vai trò quan 
trọng trong tiến trình Sanh-Tử & Tái Sanh của bất cứ chúng sanh 
nào. Để có thể hiểu được tại sao có được sự liên kết giữa những kinh 
nghiệm và hành động của một cá nhân trong các cuộc đời nối tiếp, 
chúng ta cần nhìn lướt qua về sự phân tích của đạo Phật về “thức”. 
Theo triết học về Thức của trường phái Duy Thức Học, có tám thức: Có 
năm thức về giác quan: nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, và thân thức. Những thức 
này gây nên sự xuất hiện của năm trần từ năm căn. Thức thứ sáu là ý 
thức, với khả năng phán đoán nhờ phân tích, so sánh và phân biệt các 
trần và quan niệm. Thức thứ bảy gọi là mạt na thức, tức là ngã thức, tự 
biết mình vốn là ngã riêng biệt giữa mình và những người khác. Ngay 
cả những lúc mà sáu thức đầu không hoạt động, tỷ dụ như lúc đang 
ngủ say, thì thức thứ bẩy vẫn đang hiện diện, và nếu bị đe dọa, thì thức 
này, vì sự thúc đẩy tự bảo vệ, sẽ đánh thức chúng ta dậy. Thức thứ tám 
được gọi là a lại da thức, hay tàng thức. Vì thức này rất sâu kín, nên rất 
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khó cho chúng ta hiểu được nó. A lại da là một cái kho chứa tất cả 
những dấu tích hành động và kinh nghiệm của chúng ta. Tất cả những 
gì chúng ta thấy, nghe, ngửi, nếm, sờ mó, hoặc làm đều được giữ như 
những chủng tử vào cái kho tàng thức này. Chúng tử là nhân của năng 
lực nghiệp báo. Vì a lại da thâu góp tất cả những chủng tử của hành 
động chúng ta đã làm, nó chính là kẻ xây dựng vận mạng của chúng 
ta. Cuộc đời và cá tánh của chúng ta phản ảnh những chủng tử ở trong 
kho tàng thức của mình. Nếu chúng ta gửi vào đó những chủng tử xấu, 
nghĩa là nhân của những việc ác, chúng ta sẽ trở thành kẻ xấu. Do bởi 
đạo Phật đặt trách nhiệm tối thượng về cuộc đời của chúng ta ở trong 
tay chúng ta, nên nếu chúng ta muốn nhào nặn cho cuộc đời mình tốt 
đẹp hơn chúng ta phải hướng tâm trí của mình về một hướng tốt đẹp 
hơn, vì chính tâm trí điều khiển bàn tay nhào nặn cuộc đời của chúng 
ta. Tuy nhiên, có lúc chúng ta thấy một người rất đạo đức, tử tế, hiển 
hậu, dễ thương và khôn ngoan, thế mà cuộc đời người ấy lại đầy những 
trở ngại từ sáng đến tối. Tại sao lại như vậy? Còn cái lý thuyết về 
hành động tốt đem lại hạnh phúc và hành động xấu đem lại khổ đau 
thì sao? Muốn hiểu điều này, chúng ta phải nhận thức rằng nghiệp quả 
không nhất thiết phải trổ ra trong cùng hiện đời mà nghiệp nhân được 
tạo. Có khi nghiệp đem lại hậu quả chỉ trong đời sau hoặc những đời 
kế tiếp. Nếu một người từng hành xử tốt trong đời trước, người ấy có 
thể được hưởng hạnh phúc và sung túc trong đời này mặc dù sự hành 
xử của người ấy bây giờ có xấu xa đi chăng nữa. Và có người bây giờ 
rất đức hạnh nhưng có thể vẫn gặp phải nhiều trở ngại vì nghiệp xấu từ 
đời trước đó. Cũng giống như gieo nhiều thứ hạt khác nhau, có loại trổ 
bông rất sớm, có loại lâu hơn, có khi cả năm. Luật nhân quả không sai 
chạy, nhưng kết quả đến từng lúc có khác nhau, dưới hình thức khác 
nhau, và ở nơi chốn khác nhau. Tuy có một số kinh nghiệm của chúng 
ta là do nghiệp tạo ra trong đời này, số khác lại do nghiệp tạo ra từ 
những đời trước. Ở đời này, chúng ta chịu hậu quả những hành động 
chúng ta đã làm từ những đời trước cũng như ngay trong đời này. Và 
những gì chúng ta gặt trong tương lai là kết quả việc chúng ta đang làm 
ngày hôm nay. Giáo lý về nghiệp không chỉ là giáo lý về nhân quả, 
mà là hành động và phản hành động. Giáo lý này tin rằng bất cứ một 
hành động nào cố ý thực hiện, từ một tác nhân, dù là ý nghĩ, lời nói 
hay việc làm, đều có phản động trở lại trên chính tác nhân ấy. Luật 
nghiệp báo là một luật tự nhiên, và không một quyền lực thần linh nào 
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có thể làm ngưng lại sự thi hành nó được. Hành động của chúng ta đưa 
đến những kết quả tất nhiên. Nhận ra điều này, người Phật tử không 
cần cầu khẩn một ông thần nào tha thứ, mà đúng ra điều chỉnh hành 
động của họ hầu đưa chúng đến chỗ hài hòa với luật chung của vũ trụ. 
Nếu họ làm ác, họ cố tìm ra lỗi lầm rồi chỉnh đốn lại hành vi; còn nếu 
họ làm lành, họ cố duy trì và phát triển hạnh lành ấy. Người Phật tử 
không nên quá lo âu về quá khứ, mà ngược lại nên lo cho việc làm 
trong hiện tại. Thay vì chạy ngược chạy xuôi tìm sự cứu rỗi, chúng ta 
nên cố gắng gieo chủng tử tốt trong hiện đời, rồi đợi cho kết quả đến 
tùy theo luật nghiệp báo. Thuyết nghiệp báo trong đạo Phật cho con 
người chứ không ai khác, con người là kẻ tạo dựng nên vận mạng của 
chính mình. Từng giờ từng phút, chúng ta làm và dựng nên vận mệnh 
của chính chúng ta qua ý nghĩ, lời nói và việc làm. Chính vì thế mà cổ 
đức có day: “Gieo ý nghĩ, tạo hành động; gieo hành động, tạo tính 
hạnh; gieo tính hạnh, tạo cá tánh; gieo cá tánh, tạo vận mạng.” 

Khi chúng ta gieo hạt tiêu thì cây tiêu sẽ mọc lên và chúng ta sẽ 
có những hạt tiêu, chớ không phải là những trái cam. Tương tự, khi 
chúng ta hành động thiện lành thì hạnh phúc phát sanh chớ không phải 
khổ đau. Khi chúng ta hành động bạo ác thì khổ đau đến chớ không 
phải là hạnh phúc. Một cái hạt mầm nhỏ có thể phát triển thành một 
cây to nhiều quả, cũng y như vậy một hành động nhỏ có thể gây ra 
những kết quả quả to lớn. Vì vậy, chúng ta nên cố gắng tránh những 
hành động đen tối dù nhỏ, và cố gắng làm những hành động trong sáng 
dù nhỏ. Nếu không tạo nhân thì không bao giờ có quả. Nếu không gieo 
hạt thì không có cây. Một người đã không gây tạo nhân để có quả bị 
giết thì người ấy sẽ không chết ngay trong tai nạn xe hơi. Đức Phật 
day: bạn là kẻ tạo nên số phận của chính bạn. Bạn không nên chỉ trích 
bất cứ ai trước những khó khăn của mình, khi mà chỉ có mình chịu 
trách nhiệm về cuộc đời của mình, tốt hơn hay tệ hơn, đều do mình mà 
ra cả. Những khó khăn và khổ não của bạn thực ra là do chính bạn gây 
ra. Chúng phát sinh do các hành động bắt nguồn từ tham, sân, si. Thực 
vậy, sự khổ đau là cái giá bạn phải trả cho lòng tham đắm cuộc sống 
hiện hữu và những thú vui nhục dục. Cái giá quá đắc mà bạn phải trả 
là sự khổ đau thể xác và lo âu về tinh thân. Tương tự như bạn trả tiển 
hằng tháng cho chiếc xe Chevrolet Corvette mới tinh để được sở hữu 
nó. Tiền trả hằng tháng là sự đau khổ về thân và tâm mà bạn phải chịu 
đựng, trong khi đó cái xe mới tinh kia được xem như là cơ thể nhờ đó 
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mà bạn thụ hưởng các thú vui thế gian. Bạn phải trả giá cho sự thụ 
hưởng khoái lạc: không có thú vui nào mà không phải trả một cái giá 
đắc, thật là không mai mắn. Nếu chúng ta hành động thiện lành (tích 
cực) thì kết quả hạnh phúc sớm muộn øì cũng xuất hiện. Khi chúng ta 
hành động đen tối (tiêu cực), những dấu ấn xấu không bao giờ mất đi 
mặc dù chúng không đưa đến kết quả tức thì. Phật tử chân thuần nên 
luôn nhớ rằng, “biển có thể cạn, núi có thể mòn, nhưng nghiệp tạo từ 
muôn kiếp trước không bao giờ mất đi; ngược lại, nó kết thành quả, dù 
ngàn vạn năm trôi qua, cuối cùng mình cũng phải trả nghiệp.” Thân 
thể chúng ta, lời nói, và tâm chúng ta đều tạo ra nghiệp khi chúng ta 
dính mắc. Chúng ta tạo thói quen. Những thói quen nầy sẽ khiến chúng 
ta đau khổ trong tương lai. Đó là kết quả của sự dính mắc của chúng ta, 
đồng thời cũng là kết quả của những phiến não trong quá khứ. Mọi 
tham ái đều dẫn đến nghiệp. Hãy nhớ rằng không phải chỉ do thân thể 
mà cả ngôn ngữ và tâm hồn cũng tạo điều kiện cho những gì sẽ xãy ra 
trong tương lai. Trong quá khứ nếu chúng ta làm điều gì tốt đẹp, bây 
giờ chỉ cần nhớ lại thôi chúng ta cũng sẽ thấy sung sướng, hãnh diện. 
Trạng thái sung sướng hãnh diện hôm nay là kết quả của những gì 
chúng ta đã làm trong quá khứ. Nói cách khác, những gì chúng ta nhận 
hôm nay là kết quả của nghiệp trong quá khứ. Tất cả mọi sự đều được 
điều kiện hóa bởi nguyên nhân, dầu đó là nguyên nhân đã có từ lâu 
hay trong khoảnh khắc hiện tại. 

Nghiệp mà chúng ta đang sở hữu có căn gốc rất sâu dày và phức 
tạp vô cùng. Nó bao gồm nghiệp cũ mà con người đã tích tập từ lúc 
khởi thủy. Chúng ta cũng sở hữu nghiệp cũ mà chính chúng ta đã tạo ra 
trong các đời trước và ở một mức độ nào đó, chúng ta mang nghiệp mà 
tổ tiên chúng ta đã tạo (với những ai cùng sanh ra trong một dòng họ 
hay cùng một quốc gia đều có những cộng nghiệp ở một mức độ nào 
đó). Và dĩ nhiên chúng ta mang “hiện nghiệp” do chính chúng ta tạo ra 
trong đời này. Phải chăng một người bình thường có thể thoát khỏi 
nghiệp và nhập vào trạng thái tâm thức của sự giải thoát hoàn toàn 
(hay thoát khỏi thế giới ảo tưởng) nhờ vào trí tuệ của chính người ấy? 
Điều này rõ ràng chứ không có gì để nghi ngờ. Nếu như vậy thì chúng 
ta làm sao để được như vậy? Tất cả những gì mà người ta đã kinh 
nghiệm, suy nghĩ và cảm nhận trong quá khứ vẫn tổn tại trong chiều 
sâu của tiềm thức. Các nhà tâm lý học công nhận rằng tiềm thức 
không chỉ gây một ảnh hưởng lớn vào tính chất và chức năng tâm lý 
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của con người, mà còn tạo ra nhiều rối loạn khác nhau. Vì nó thường ở 
bên ngoài tầm của chúng ta nên chúng ta không thể kiểm soát tiềm 
thức chỉ bằng cách tư duy và thiển định suông được. Nếu chúng ta 
hành động thiện lành (tích cực) thì kết quả hạnh phúc sớm muộn gì 
cũng xuất hiện. Khi chúng ta hành động đen tối (tiêu cực), những dấu 
ấn xấu không bao giờ mất đi mặc dù chúng không đưa đến kết quả tức 
thì. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng, “biển có thể cạn, núi có thể 
mòn, nhưng nghiệp tạo từ muôn kiếp trước không bao giờ mất đi; 
ngược lại, nó kết thành quả, dù ngàn vạn năm trôi qua, cuối cùng mình 
cũng phải trả nghiệp.” Khi chúng ta gieo hạt tiêu thì cây tiêu sẽ mọc 
lên và chúng ta sẽ có những hạt tiêu, chớ không phải là những trái 
cam. Tương tự, khi chúng ta hành động thiện lành thì hạnh phúc phát 
sanh chớ không phải khổ đau. Khi chúng ta hành động bạo ác thì khổ 
đau đến chớ không phải là hạnh phúc. Một cái hạt mầm nhỏ có thể 
phát triển thành một cây to nhiều quả, cũng y như vậy một hành động 
nhỏ có thể gây ra những kết quả quả to lớn. Vì vậy, chúng ta nên cố 
gắng tránh những hành động đen tối dù nhỏ, và cố gắng làm những 
hành động trong sáng dù nhỏ. Thân thể chúng ta, lời nói, và tâm chúng 
ta đều tạo ra nghiệp khi chúng ta dính mắc. Chúng ta tạo thói quen. 
Những thói quen nầy sẽ khiến chúng ta đau khổ trong tương lai. Đó là 
kết quả của sự dính mắc của chúng ta, đồng thời cũng là kết quả của 
những phiền não trong quá khứ. Mọi tham ái đều dẫn đến nghiệp. Hãy 
nhớ rằng không phải chỉ do thân thể mà cả ngôn ngữ và tâm hồn cũng 
tạo điều kiện cho những øì sẽ xảy ra trong tương lai. Trong quá khứ 
nếu chúng ta làm điều gì tốt đẹp, bây giờ chỉ cần nhớ lại thôi chúng ta 
cũng sẽ thấy sung sướng, hãnh diện. Trạng thái sung sướng hãnh diện 
hôm nay là kết quả của những gì chúng ta đã làm trong quá khứ. Nói 
cách khác, những gì chúng ta nhận hôm nay là kết quả của nghiệp 
trong quá khứ. Tất cả mọi sự đều được điều kiện hóa bởi nguyên nhân, 
dầu đó là nguyên nhân đã có từ lâu hay trong khoảnh khắc hiện tại. 


H. Nhân Quả Nghiệp Báo Đóng Vai Trò Quan Trọng Trong 

Tiến Trình Sanh-Tử & Tái Sanh: 

Từ “Quả” đối lại với “Nhân”. Luật nhân quả?” hay sự tương quan 
giữa nguyên nhân và kết quả trong luật về “Nghiệp”? của Phật giáo. 
Luật nhân quả hay sự tương quan giữa nguyên nhân và kết quả trong 
luật về “Nghiệp” của Phật giáo. Nhân là nguyên nhân, là năng lực 
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phát động; quả là kết quả, là sự hình thành của năng lực phát động. 
Định luật nhân quả chi phối vạn sự vạn vật trong vũ trụ không có 
ngoại lệ Mọi hành động là nhân sẽ có kết quả hay hậu quả của nó. 
Giống như vậy, mọi hậu quả đều có nhân của nó. Luật nhân quả là 
luật căn bản trong Phật giáo chi phối mọi hoàn cảnh. Luật ấy dạy rằng 
người làm việc lành, dữ hoặc vô ký sẽ nhận lấy hậu quả tương đương. 
Người lành được phước, người dữ bị khổ. Nhưng thường thường người 
ta không hiểu chữ phước theo nghĩa tâm linh, mà hiểu theo nghĩa giàu 
có, địa vị xã hội, hoặc uy quyền chánh trị. Chẳng hạn như người ta bảo 
rằng được làm vua là do quả của mười nhân thiện đã gieo trước, còn 
người chết bất đắc kỳ tử là do trả quả xấu ở kiếp nào, dầu kiếp nầy 
người ấy không làm gì đáng trách. 

Hết thấy các pháp hữu vi đều giống nhau, đối với nguyên nhân 
trước mà nói thì các pháp sinh ra về sau là quả. Những hệ quả của tiền 
kiếp. Những vui sướng hay đau khổ trong kiếp nầy là ảnh hưởng hay 
quả báo của tiền kiếp. Thế cho nên cổ đức có nói: “Dục tri tiền thế 
nhân, kim sanh thọ giả thị. Dục tri lai thế quả, kim sanh tác giả thị.” Có 
nghĩa là muốn biết nhân kiếp trước của ta như thế nào, thì hãy nhìn 
xem quả báo mà chúng ta đang thọ lãnh trong kiếp nầy. Muốn biết quả 
báo kế tiếp của ta ra sao, thì hãy nhìn vào những nhân mà chúng ta đã 
và đang gây tạo ra trong kiếp hiện tại. Một khi hiểu rõ được nguyên lý 
nầy rồi, thì trong cuộc sống hằng ngày của người con Phật chơn thuần, 
chúng ta sẽ luôn có khả năng tránh các điều đữ, làm các điều lành. 
Dưới đây là một vài quả báo tiêu biểu theo quan điểm Phật giáo: Thứ 
nhất là quả báo của ăn cắp vặt là nghèo nàn khốn khó. Thứ nhì là quả 
báo của bổn xẻn là cầu bất đắc. Thứ ba là quả báo của của việc phỉ 
báng là không lưỡi hay thối miệng. Thứ tư là quả báo của bần tiện 
tham lam là nghèo nàn. Thứ năm là quả báo của việc gây thù chuốc 
oán là bản thân bị hại. Thứ sáu là quả báo của việc mắng chưỡi kẻ ăn 
xin là chết đói giữa đường. Thứ bảy là quả báo của vị kỷ hại người là 
suốt đời canh cô (không ai muốn gần gủi mình). Thứ tám là quả báo 
của việc loan tin thất thiệt hại nguời là không còn ai tin mình về sau 
nầy nữa. Thứ chín là quả báo của việc phỉ báng Tam Bảo là vĩnh viễn 
đi vào địa ngục vô gián. 


Ghi Chú: 
(1) Theo Đức Phật, nhân là nhân mà bạn đã gieo, thì từ đó bạn phải gặt lấy kết quả 
tương ứng, không có ngoại lệ. Nếu bạn gieo nhân tốt, ắt gặt quả tốt. Và nếu bạn 


(2) 
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gieo nhân xấu, ắt nhận lấy quả xấu. Vì vậy mà nếu bạn gieo một nhân nào 
đó với những duyên khác đi kèm, một quả báo hay hậu quả nào đó sẽ 
đến, không có ngoại lệ. Đức Phật dạy: “Do sự nối kết của các chuỗi 
nhân duyên mà có sự sinh, có sự diệt.” Nhân quả trong đạo Phật không 
phải là chuyện tin hay không tin. Cho dù bạn không tin nhân quả thì nhân 
quả vẫn vận hành đúng theo chiểu hướng mà nó phải vận hành. Nhân 
chính là chủng tử (hạt). Cái góp phần cho sự lớn mạnh của nó là duyên 
(hay điều kiện). Trồng một cái hạt xuống đất là gieo nhân. Những điều 
kiện là những yếu tố phụ vào góp phần làm cho cái hạt nẩy mầm và lớn 
lên như đất đai, nước, ánh nắng mặt trời, phân bón và người làm vườn, 
vân vân. Cũng theo Phật giáo, mọi hành động làm nhân sẽ có một kết 
quả hay hậu quả. Cũng như vậy, kết quả hay hậu quả đều có nhân của 
nó. Luật nhân quả là khái niệm căn bản trong đạo Phật, nó chi phối tất cả 
mọi trường hợp. Người Phật tử tin luật nhân quả chứ không không phải 
thưởng phạt. Đây là định luật căn bản của vạn hữu, nếu một người gieo 
hạt giống tốt thì chắc chắn người đó sẽ gặt quả tốt; nếu người ấy gieo hạt 
giống xấu thì hiển nhiên phải gặt quả xấu. Dù kết quả có thể mau hay 
chậm, mọi người chắc chắn sẽ nhận những kết quả tương ứng với những 
hành động của mính. người nào thâm hiểu nguyên lý này sẽ không bao 
giờ làm điều xấu. 

Nghiệp là những hành động thiện ác tạo nên trong lúc còn sống. Nghiệp 
không bị giới hạn bởi không gian và thời gian. Một cá nhân đến với cõi 
đời bằng kết quả những nghiệp đời trước. Nói một cách vắn tắt, nghiệp là 
“hành vi.” Tất cả mọi hành vi chúng ta làm đều tạo thành nghiệp. Bất cứ 
hành vi nào bao giờ cũng có một kết quả theo sau. Tất cả những gì của 
chúng ta vào lúc này đều là kết quả của nghiệp mà chúng ta đã tạo ra 
trong quá khứ. Nghiệp phức tạp và nghiêm trọng. Các hành vi của chúng 
ta, dù nhỏ thế mấy, cũng để lại dấu vết về vật chất, tâm lý và hoàn cảnh. 
Những dấu vết để lại trong ta bao gồm ký ức, tri thức, thói quen, trí tuệ và 
tính chất. Những dấu vế này được tạo nên bởi sự chất chứa kinh nghiệm 
và hành vi trong suốt một thời gian dài. Những dấu vết mà các hành vi 
của chúng ta để lại trên thân thể của chúng ta thì còn thấy được, chứ chỉ 
có một phần những dấu vết trong tâm còn nằm trên bề mặt của tâm, còn 
đa phần còn lại đều được giấu kín trong tâm hay chìm sâu trong tiềm 
thức. Đây chính là sự phức tạp và nghiêm trọng của nghiệp. Nghiệp cũng 
có nghĩa là “hành động, tốt hay xấu,” bao gồm luyến ái, thù nghịch, uế 
trược, sân hận, ganh ghét, etc. Nghiệp được thành lập từ những quan niệm 
của một chúng sanh. Chính tiềm năng ấy hướng dẫn mọi ứng xử và lái 
hành vi cũng như tư tưởng cho đời nầy và những đời trước. Theo Phật 
giáo, nghiệp khởi lên từ ba yếu tố: thân, khẩu và ý. Quan tâm hàng đầu 
của giáo thuyết đạo đức Phật giáo là những hành động do sự đắn đo suy 
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nghĩ lựa chọn vì những hành động như vậy tất đưa đến những hậu quả 
tương ứng không tránh khỏi. Hậu quả có thể là vui hay không vui, tùy 
theo hành động nguyên thủy. Trong vài trường hợp kết quả đi liền theo 
hành động, và những trường hợp khác hậu quả hiện đến một thời gian 
sau. Vài nghiệp quả chỉ hiển hiện ở kiếp lai sanh mà thôi. 


Cause and Eƒƒfect & Retributions Play an linportant 
Role im the Process 0ƒ Birth-Death & RÑebith 


L  PracHHoners with Cause & Fjƒƒfecf-Karma & Ñesulis: 

From morning to night, we create karma with our body, with our 
mouth, and with our mind. In our thoughts, we always think that people 
are bad. In our mouth, we always talk about other people”s rights and 
wronøs, tell lies, say Indecent things, scold people, backbite, and so on. 
Karma 1s one of the fundamental doctrinnes of Buddhism. Everything 
that we encounter In this life, good or bad, sweet or bifter, 1s a result of 
what we did In the past or from what we have done recently ¡n this life. 
Good karma produces happiness; bad karma produces pain and 
suffering. So, what 1s karma? Karma 1s a Sanskrit word, literally means 
a deed or an action and a reaction, the continuing process of cause and 
effect. Moral or any good or bad action (however, the word “karma” 1s 
usually used in the sense of evil bent or mind resulting from past 
wrongful actions) taken while living which causes corresponding future 
retrIibution, either good or evil transmigration (action and reaction, the 
confinuing process of cause and effect). Karma 1s neither fatalism nor a 
doctrinne of predetermination. Our present life 1s formed and created 
through our actions and thoughts In our previous lives. Qur present life 
and circumsfances are the product of our past thoughts and actions, and 
in the same way our deeds in this life wIll fashion our future mode of 
exIstence. According to the definition of the karma, the past Influences 
the present but does not dominate 1t, for karma 1s past as well as 
present. However, both past and present Iinfluence the future. The past 
1s a background agaInst which life goes on from moment to momert. 
The future 1s yet to be. Only the present moment exists and the 
responsibility of using the present moment for good or bad lies with 
each Individual. A karma can by created by body, speech, or mind. 
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There are good karma, evil karma, and Iindifferent karma. All kinds of 
karma are accumulated by the Alayavijnana and Manas. Karma can be 
cultivated through religlous practice (good), and uncultivated. For 
senfient being has lived through innumerable reincarnations, each has 
boundless karma. Whatever kind of karma 1s, a result would be 
followed accordingly, sooner or later. Ño one can escape the result of 
his own karma. In the Anguttara Nikaya Sutra, the Buddha taught: “Oh 
Bhikkhus! Mental volition 1s what I call action or karma. Having 
volition one acts by body, speech and thought.” “Karma” 1s a SanskrIt 
term which means “Action, good or bad,” ¡including attachments, 
aversions, defilements, anger, Jealousy, etc. Karma 1s created (formed) 
by that being's conceptlons (samskara). This potential directs one 
behavior and steers the motives for all present and future deeds. In 
Buddhism, karma arises from three facfors: body, speech and mind. For 
I1nstance, when you are speaking, you create a verbal act. When you do 
something, you create a physical act. And when you are thinking, you 
may create some mental actions. Mental actlons are actions that have 
no physical or verbal manifestatons. Buddhist ethical theory 1s 
pnmarily with volitional actions, that 1s, those actions that result from 
deliberate cholce for such actions set In motion a series of evenfs that 
inevifably produce concordant results. These results may be either 
pleasant or unpleasant, depending on the original votion. In some cases 
the results of actions are experienced Immediately, and in others they 
are only manifested at a later time. Some karmic results do not accrue 
(dồn lại) until a future life. Karmas are actions that lead to both 
Immediate and long range results. All good and evil actions taken 
while living. Action and appropriate result of action. Karma 1s not 
limited by time or space. An individual 1s coming Into physical life with 
a karma (character and environment resulting from his action In the 
past). Briefly, “karma” means “deed.” It is produced by all deeds we 
do. Any deed Is Invariably accompanied by a result. All that we are at 
the present momert Is the result of the karma that we have produced In 
the past. Karma 1s complex and serious. Our deeds, however triffling, 
leave traces physically, mentally, and environmentally. The traces left 
in our minds include memory, knowledege, habit, intelligence, and 
character. They are produced by the accumulation of our experlences 
and deeds over a long period of time. The traces that our deeds leave 
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on our body can be seen easily, but only part of traces In our minds 
remain on the surface of our mind, the rest of them are hidden depths 
of our minds, or sunk In the subconscious mind. This 1s the complexIty 
and seriousness of the Karma. According to Buddhism, a “karma” 1s not 
a fate or a destiny; neither 1s 1t a simple, unconscious, and I1nvolunfary 
action. Ôn the contrary, 1t 1s an intentional, conscious, deliberate, and 
willful action. Also according to Buddhism, any actions wIll lead to 
similar results without any exception. Ït 1s to say, “AÀs one sows, so 
shall one reap.” According to one”s action, so shall be the fruit. If we 
do a wholesome action, we will get a wholesome fruit. IÝ we do an 
unwholesome action, we will get an unwholesome result. Devout 
Buddhists should try to understand the law of karma. Once we 
understand that in our own life every action will have a similar and 
equal reaction, and once we understand that we will experience the 
effect of that action, we wIll refrain from committing unwholesome 
deeds. 

Karma 1s a product of body, speech and mind; while recompense 1s 
a product or result of karma. Karma 1s like a seed sown, and 
recompense 1s like a tree grown with fruits. When the body does good 
things, the mouth speaks good words, the mind thinks of good ideas, 
then the karma 1s a good seed. In the contrary, the karma 1s an evil 
seed. In Buddhism, an action 1s considered good when 1t brings 
happiness and well-being to oneself and others. Evil when 1t brings 
suffering and harm to oneself and others. Practiioners should not 
create suffering for others, because, according fo Zen, we, ourselves 
and others are not different. In fact, we are related to each others by 
bonds more Intimate than we think. In the endless cycles of birth and 
death, we are In realfy extensions of each other. Therefore, 
practitioners shoul always take others Into consideratilon before acting 
and speaking. We should regard others as we regard ourselves. The 
law of causation (reality 1tself as cause and effect in momenfary 
operation). According to the Buddhist doctrines, every action produces 
an effect and It Is a cause first and effect afterwards. We therefore 
speak of “Karma” as the “Law of Cause and Effect.” There 1s no end to 
the result of an action 1f there 1s no end to the Karma. LIfe in nowadays 
SOCI€fy, It 1S extremely difficult for us not to create any karma; 
however, we should be very careful about our actions, so that their 
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effect will be only good. Thus the Buddha taught: “To lead a good life, 
you Buddhists should make every effort to control the activifiles of your 
body, speech, and mind. Do not let these activities hurt you and 
others.” Recompense corresponds Karma without any exception. 
Naturally, good seed wIll produce a healthy tree and deliclous fruits, 
while bad seed gives worse tree and fruits. Therefore, unless we 
clearly understand and diligently cultivate the laws of cause and effect, 
or karma and result, we cannot control our lives and experience a life 
the way we wish to. According to the Buddha-Dharma, no gods, nor 
heavenly deities, nor demons can assert theIr powers on us, we are 
totally free to build our lives the way we wish. According to Buddhist 
doctrines, karma 1s always Just. It neither loves nor hates, neither 
rewards nor punishes. Karma and Recompense 1s simply the Law of 
Cause and Effect. IÝ we accumulate good karma, the result will surely 
be happy and Joyous. No demons can harm us. In the contrary, 1ƒ we 
create evIl karma, no matter how much and earnestly we pray for help, 
the result will surely be bitter and painful, no øgods can save us. 
According to Buddhism, man 1s the creator of his own life and his 
own destiny. All the good and bad that comes our way In life 1s the 
result of our own acfIons reactfing upon us. Our Joys and sorrows are the 
effects of which our actions, both in the distant and the Immediate past, 
are the causes. And what we do in the present will determine what we 
become In the future. Since man Is the creator of his own life, to enJoy 
a happy and peaceful life he must be a good creator, that 1s, he must 
create good karma. Good karma comes ultimately from a good mind, 
from a pure and calm mind. The law of karma and retribution bỉnds 
together the pasf, presenf, and future lives of an individual through 
the course of hỉs transmigratfion. In other words, the law of karma 
and retribution plays an important role in the process of Birth-Death 
& Rebirth of any being. To understand how such a connection 1s 
possible between the experlences and actions of an individual in 
successive lives, we must take a brief look at the Buddhist analysis of 
conscIousness. ÁAccording to the Buddhist philosophy oƒ consciOusness, 
the VỤnanavada School, there are eight kimds oƒ consciousness: The 
Ífirst five are the eye, ear, nose, tongue, and body consciousnesses. 
These make possible the awareness of the five kinds of external sense 
data throuph the five sense-organs. The sixth consciousness 1s the 
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Iintellectual consclousness, the faculty of Judgment which discerns, 
compares, and distinguishes the sense-data and ideas. The seventh 
conscIousness, called the manas, 1s the ego-consciousness, the Inward 
awareness of oneself as an ego and the clinging to discrimination 
between oneself and others. Even when the first six kinds of 
COnscIousness are not functioning, for example, In deep sleep, the 
seventh consciousness 1s still present, and If threatened, this 
conscIousness, through the Impulse of self-protection, wIlÏ cause us to 
awaken. The eiphth consclousness 1s called Alaya-vijinana, the 
storehouse-consciousness. Because this conscIousness 1s sO deep, If IS 
very difficult to understand. The alaya-viJnana 1s a repository which 
stores all the Impressions of our deeds and experilences. Everything we 
see, hear, smell, taste, touch, and do deposifs, so to speak, a seed 1s a 
nucleus of karmic energy. Since the alaya hoards all the seeds of our 
past actlons, 1t 1s the architect of our destiny. Our life and character 
reflect the seeds In our store-conscIousness. If we deposit bad seeds, 
1.e., perform more evil acftilons, we wIll become bad persons. Since 
Buddhism places ultimate responsIbility for our life in our own hands, If 
we want our hands to mold our life in a better way, we must launch our 
minds In a better đirection, for 1t 1s the mind which controls the hands 
which mold our life. However, sometimes we know someone who 1s 
virtuous, gentle, kind, loving and wise, and yet his life 1s filled with 
troubles from morning to night. Why 1s this? What happens to our 
theory that good acts lead to happiness and bad acts to suffering? 'To 
understand this, we must realize that the fruits of karma do not 
necessarlly mature in the same lifeime In which the karma 1s 
originally accumulated. Karma may bring about Its consequences In the 
next life or In succeeding lives. lf a person was øood 1n a previous lIfe, 
he may enJoy happiness and prosperity In this lie even though his 
conduct now 1s bad. And a person who 1s very virtuous now may still 
meet a lot of trouble because of bad karma from a past life. It is like 
planting different kinds of seeds; some wIll come to flower very fast, 
others will take a long time, maybe years. The law of cause and effect 
does not come about at different times, In different forms and at 
different locations. While some of our experiences are due to karma In 
the present life, others may be due to karma from previous lives. In the 
present life, we receiIve the results of our acfions done 1n past Ïives as 
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well as In the present. And what we reap in the future wIll be the result 
of what we do In the present. The doctrine of karma 1s not merely a 
doctrine of cause and effect, but of action and reaction. The doctrine 
holds that every action willfully performed by an agent, be It of 
thought, word, or deed, tends to react upon that agent. The law of 
karma 1s a natural law, and its operation cannot be suspended by any 
power of a detty. Our action brings about their natural results. 
Recognizing this, Buddhists do not pray to a god for mercy but rather 
regulate their actions to bring them Into harmony with the universal 
law. If they do evil, they try to discover their mistakes and rectify ther 
ways; and I1f they do good, they try to maintain and develop that good. 
Buddhists should not worry about the past, but rather be concerned 
about what we are doing In the present. Instead of running around 
seeking salvation, we should try to sow good seeds in the present and 
leave the results to the law of karma. The theory of karma 1n Buddhism 
makes man and no one else the architect of his own destiny. From 
moment to moment we are producing and creating our own destiny 
through our thought, our speech and our deeds. Thus the ancient said: 
“Sow a thought and reap an act; sow an act and reap a habit; sow a 
habit and reap a character; sow a character and reap a destiny.” 

When we plant a black-pepper seed, black-pepper plant grows and 
we WIll reap black-pepper, not oranges. Similarly, when we act 
posItively, happiness follows, not suffering. When we act destructively, 
misery comes, not happiness. Just as small seed can grow Into a huge 
tree with much fruit, small actions can bring large result. Therefore, we 
should try to avoid even small negative actions and to create small 
negative ones. If the cause 1sn”t created, the result does not occur. [f no 
seed Is planted, nothing grows. The person who hasn”t created the 
cause to be killed, won”t be even If he or she 1s In a car crash. 
According to the Buddha, man makes his own destiny. He should not 
blame anyone for his troubles since he alone 1s responsible for his own 
le, for either better or worse. Your difficultes and troubles are 
actually self-caused. They arise from actions rooted In greed, hatred 
and delusion. In fact, suffering 1s the price you pay for craving for 
exIstence and sensual pleasures. The price which comes as physical 
paIn and menfal agony 1s a heavy one to pay. It 1s like paying monthly 
payment for the brand new Chevrolet Corvette you own. The payment 
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1s the physical pain and menfal agony you undergo, while the Corvette 
IS yOUr physical body through which you experience the worldly 
pleasures of the senses. You have to pay the price for the enjoyment: 
nothing 1s really free of charge unfortunately. If we act positively, the 
happy result will eventually occur. When we do negative actions, the 
Imprints aren't lost even though they may not bring theIr results 
Iummediately. Devout Buddhists should always remember that, “the 
OCean”s wafer may dry up, mountain may waste away, the actions done 
in former lives are never lost; on the contrary, they come to fruIt 
though aeons after aeons pass, until at last the debt 1s paid.” Body, 
speech, and mind all make karma when we cling. We create habits that 
can make us suffer in the future. This 1s the fruit of our attachment, of 
our past defilement. Remember, not only body but also speech and 
mental action can make conditions for future results. If we did some act 
of kindness In the past and remember 1t today, we will be happy, and 
this happy state of mind 1s the result of past karma. In other words, all 
things conditioned by cause, both long-term and moment-to-momert. 
The karma that we have now 1s very deep-rooted and complex, and 
includes the former karma that human beings have accumulated since 
therr beginning. We also possess the “former karma” that we have 
produced ourselves In previous existences and to some extent the 
“former karma” that our ancestors have produced (for those who were 
born in the same family, from generatfion to øeneration, or in the same 
country, would bear the same kinds of karma to some extent). And of 
COurse we possess the “present karma” that we have produced 
ourselves In this life. Is It possible for an ordinary person to become 
{ree from these karmas and enter the mental state of perfect freedom, 
escape from the world of illusion, by means of his own wIsdom? This 1s 
clearly out of the question. What then, 1ƒ anything, can we do about 1t? 
AlI that one has experienced, thought and felt in the past remains In the 
depths of one”s subconscious mind. Psychologists recognize that the 
subconscIous mind not only exerts a great Influence on man”s character 
and his mental functions but even causes various disorders. Because 1t 
1s normally beyond our reach, we cannot control the subconscious mind 
by mere reflection and meditation. If we act positively, the happy 
result wIll eventually occur. When we do negative actions, the imprints 
aren't lost even though they may not bring their results Iimmedlately. 
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Devout Buddhists should always remember that, “the ocean”s water 
may dry up, mountain may waste away, the actions done 1n former 
lives are never lost; on the contrary, they come to fruit though aeons 
after aeons pass, until at last the debt 1s paid.” When we plant a black- 
pepper seed, black-pepper plant grows and we will reap black-pepper, 
not oranges. Similarly, when we act positively, happiness follows, not 
suffering. When we act destructively, misery comes, not happIness. 
Just as small seed can grow Into a huge tree with much fruit, small 
actions can bring large result. Therefore, we should try to avoid even 
small negative acftlons and to create small negative ones. Body, 
speech, and mind all make karma when we cling. We create habits that 
can make us suffer in the future. This 1s the fruit of our attachment, of 
our past defilement. Remember, not only body but also speech and 
mental action can make conditions for future results. If we did some act 
of kindness In the past and remember 1t today, we will be happy, and 
this happy state of mind 1s the result of past karma. In other words, all 
things conditioned by cause, both long-term and moment-to-momert. 


HỈ. Cause and kƒƒect & RetribuHons Play an lmportant Role im 
the Process 0ƒ Brth-Death & Recbirth: 

The term “consequence” or “effecf” contrasts with “cause,” or 
“FruIf” contrasts with “seed.” Law of cause and effect or the relation 
between cause and effect in the sense of the Buddhist law of “Karma”. 
Cause 1s a primary force that produces an effect; effect Is a result of 
that primary force. The law of causatlon governs everything In the 
universe without exception. The law of causation (reality 1fself as 
cause and effect in momentary operatlon). Every action which 1s a 
cause will have a result or an effect. Likewise every resultant actlon or 
effect has Ifs cause. The law of cause and effect Is a fundamental 
concept within Buddhism governing all situations. The Moral Causation 
in Buddhism means that a deed, good or bad, or indifferent, brings Ifs 
own result on the doer. Good people are happy and bad ones unhappy. 
But In most cases “happiness” 1s understood not 1n 1fs moral or spIritual 
sense but in the sense of material prosperity, social position, or political 
influence. For Instance, kingship 1s considered the reward of one”s 
having faithfully practiced the ten deeds of goodness. If one meets a 
tragic death, he 1s thought to have committed something bad in his past 
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lives even when he might have spent a blameless life in the present 
one. 

All conditioned dharmas are similar, the effect by causing a further 
effect becomes also a cause. Consequences (requitals) of one”s 
previous life or the paIn or pleasure resulting In this life from the 
practices or causes and retributions of a previous life. Therefore, 
ancient virtues said: “lf we wish to know what our lives were like In 
the past, Just look at the retributions we are experlencing currently 1n 
this life. lf we wish to know what retributions will happen to us In the 
future, Just look and examine the actons we have created or are 
creating in this life.” If we understand clearly this theory, then In our 
daily activitiles, sincere Buddhists are able to avoid unwholesome 
deeds and practice wholesome deeds. Below are some typical 
retributons according to the Buddhist point of view: First, the 
retributons of robber and petty thieves are poverfy and accute 
suffering. Second, the retributions of being stingy are frustrated desires. 
Third, the retributions of being slandering and harsh speech are tongueless and 
cankerous mouth. Fourth, the retribution of mean and greedy 1s poverty. Fifth, 
the retribution of being creating hatred with others 1s to live an endangered 
le. Sixth, the retribution of being laughing at or scolding the beggar 1s to 
sfarve to death at the road side. Seventh, the retribution of being benefitting 
oneself by bringing harmness to others 1s to be life-long friendless. Eighth, the 
retribution of bringing harm to others by spreading rumours 1s to become 
distrust (mistrusfful) forever. Ninth, the retributon of being slandering the 
Triratna (Buddha, Dharma and Sangha) 1s to enter Avici forever. 


Nofes: 

()_ According to the Buddha, a cause refers to the cause you have planted, 
from which you reap a corresponding result without any exception. If you 
plant a good cause, you will get a good result. And 1f you plant a bad 
cause, you will obtain a bad result. So 1Ÿ you plant a certain cause with 
other conditions assemble, a certain retribution or result 1s brought about 
without any exception. The Buddha taught: “Because of a concatenation 
Of causal chaIns there 1s birth, there 1s disappearance.” Cause and effect 
in Buddhism are not a matter of belief or disbelief. Even though you don't 
believe 1n “cause and effect,” they Just operate the way they are suppose 
to operate. The cause 1s the seed, what contributes to 1ts ørowth 1s the 
conditions. Planting a seed ¡n the ground 1s a cause. Conditions are aiding 
factors which contribute to the growth such as soil, water, sunlight, 
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fertilizer, and the care of the gardener, etc. Also according to Buddhism, 
every action which 1s a cause will have a result or an effect. Likewise, 
every resultant action has Its cause. The law of cause and effect 1s a 
fundamental concept withimn Buddhism governing all situation. Buddhists 
believe In a Just rational of karma that operates automatically and speak 
1n terms of cause and effect instead of rewards and punishments. It”*s a 
fundamental principle for all living beings and all things that 1ƒ one sows 
good deeds, he will surely reap a good harvest; 1ƒ he sows bad deeds, he 
must Iinevitably reap a bad harvest. Though the results may appear 
quickly or slowly, everyone will be sure to receive the results that accord 
with their actions. Anyone who has deeply understood this principle will 
never do evIl. 

Karma means all good and evil actions taken while living. Action and 
appropriate result of action. Karma 1s not limited by time or space. An 
individual 1s coming into physical híe with a karma (character and 
environmernt resulting from his action in the past). Briefly, “karma” means 
“deed.” It is produced by all deeds we do. Any deed 1s Invariably 
accompanied by a result. All that we are at the present moment 1s the 
result of the karma that we have produced ïn the past. Karma 1s complex 
and serious. Our deeds, however trifling, leave traces physically, 
mentally, and environmentally. The traces left in our minds include 
memory, knowledge, habit, ¡intelligence, and character. They are 
produced by the accumulation of our experiences and deeds over a long 
period of time. The traces that our deeds leave on our body can be seen 
easily, but only part of traces 1n our minds remain on the surface of our 
mind, the rest of them are hidden depths of our minds, or sunk in the 
subconscious mind. This 1s the complexity and seriousness of the Karma. 
Karma also means “Action, good or bad,” including attachments, 
aversions, defilements, anger, Jealousy, etc. Karma 1s created (formed) by 
that being”s conceptions (samskara). This potential directs one behavior 
and steers the motives for all present and future deeds. In Buddhism, 
karma arises from three factors: body, speech and mind. Buddhist ethical 
theory 1s primarily with volitonal actions, that 1s, those actions that result 
from deliberate choice for such actions set in motion a series of evenfs 
that inevitably produce concordant results. These results may be either 
pleasant or unpleasant, depending on the original votion. In some cases 
the results of actions are experienced immediately, and in others they are 
only manifested at a later time. Some karmic results do not accrue (dồn 
lại) until a future life. 
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Chương Ba Mươi Ba 
Chapter Thirty- Three 


Cố Gắng Tu Tập Giác Ngộ & Giải Thoát 
Khỏi Vòng Luân Hồi Sanh Tử 


I. Khái Niệm Về Tu Hành Trong Phật Giáo: 

Tu hành trong Phật giáo là thực hành những giáo pháp của Đức 
Phật trên căn bản liên tục và đều đặn. Tu tập trong Phật giáo cũng có 
nghĩa là trưởng dưỡng Bồ Đề bằng cách tu tập giới, định, tuệ. Như vậy 
tu tập trong Phật giáo không chỉ thuần là ngồi thiển hay niệm Phật, mà 
nó bao gồm cả việc tu tập lục ba la mật, thập ba la mật, hay ba mươi 
bảy phẩm trợ đạo, vân vân. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng thời 
gian rất ư là quý báu. Một tấc thời gian là một tấc mạng sống, chớ nên 
để cho thời gian trôi qua một cách lãng phí. Có người nghĩ rằng: “Hôm 
nay khoan hẳn tu, chờ đến ngày mai rồi hãy tu.” Nhưng khi ngày mai 
đến thì họ lại hẹn lần hẹn lựa đến ngày mai nữa, rỗi ngày mai nữa, 
hẹn mãi cho đến lúc đầu bạc, răng long, mắt mờ, tai điếc. Lúc đó dầu 
có muốn tu đi nữa thì thân thể cũng đã rã rời, chẳng còn linh hoạt, thân 
nào còn có nghe mình nữa đâu. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng 
chúng ta sống trên đời nầy nào khác chi cá nằm trong vũng nước nhỏ, 
chẳắng bao lâu sau, nước sẽ cạn, rồi mình sẽ ra sao? Bởi thế cổ đức có 
dạy: “Một ngày trôi qua, mạng ta giảm dần. Như cá trong nước, thử hỏi 
có gì mà vui sướng? Hãy siêng năng tinh tấn tu hành, như lửa đốt đầu. 
Chỉ nhớ vô thường, đừng có buông lung.” Từ vô lượng kiếp, chúng ta 
không có cơ may gặp được Phật Pháp nên không biết làm sao tu hành, 
nên hết sanh rồi lại tử, hết tử rồi lại sanh. Thật đáng thương làm sao! 
Hôm nay chúng ta có duyên may, gặp được Phật Pháp, thế mà chúng 
ta vẫn còn chần chờ chẳng chịu tu. Quý vị ơi! Thời gian không chờ đợi 
ai, thoáng một cái là thân ta đã già, mạng ta rồi sẽ kết thúc. 

Pháp môn tu Đạo thì có đến tám mươi bốn ngàn thứ. Nói về hiểu 
biết thì thứ nào chúng ta cũng nên hiểu biết, chớ đừng tự hạn hẹp mình 
trong một thứ mà thôi. Tuy nhiên, nói về tu tập thì chúng ta nên tập 
trung vào pháp môn nào thích hợp với chúng ta nhất. Tu có nghĩa là tu 
tập hay thực tập những lời giáo huấn của Đức Phật, bằng cách tụng 
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kinh sáng chiều, bằng ăn chay học kinh và giữ giới; tuy nhiên những 
yếu tố quan trọng nhất trong “thực tu” là sửa tánh, là loại trừ những 
thói hư tật xấu, là từ bi hỷ xả, là xây dựng đạo hạnh. Trong khi tụng 
kinh ta phải hiểu lý kinh. Hơn thế nữa, chúng ta nên thực tập thiển 
quán mỗi ngày để có được tuệ giác Phật. Với Phật tử tại gia, tu là sửa 
đổi tâm tánh, làm lành lánh dữ. Theo Tổ Bồ Đề Đạt Ma, đây là một 
trong bốn hạnh của Thiển giả. Người tu hành khi gặp cảnh khổ nên tự 
nghĩ như vầy: “Ta từ bao kiếp trước buông lung không chịu tu hành, 
nặng lòng thương ghét, gây tổn hại không cùng. Đời nay tuy ta không 
phạm lỗi, nhưng nghiệp dữ đã gieo từ trước nay kết trái chín, điều ấy 
nào phải do trời hoặc người tạo ra đâu, vậy ta đành nhẫn nhục chịu 
khổ, đừng nên oán trách chi ai. Như kinh đã nói 'gặp khổ không buồn." 
Vì sao vậy? Vì đã thấu suốt luật nhân quả vậy. Đây gọi là hạnh trả 
oán để tiến bước trên đường tu tập.” 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Chuyên làm những việc 
không đáng làm, nhác tu những điều cần tu, bổ việc lành mà chạy theo 
dục lạc, người như thế dù có hâm mộ kẻ khác đã cố gắng thành công, 
cũng chỉ là hâm mộ suông (209).” Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, có 
một vị sa Môn ban đêm tụng kinh Di Giáo của Đức Phật Ca Diếp, 
tiếng ông buồn bã như tiếc nuối muốn thối lui. Đức Phật liền hỏi: “Xưa 
kia khi ở nhà ông thường làm nghề gì?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, con 
thích chơi đàn cầm.” Đức Phật hỏi tiếp: “Khi dây đàn chùng thì ông 
làm sao?” Ông bèn trả lời: “Bạch Thế Tôn, khi dây đàn chùng thì đàn 
không kêu được.” Phật hỏi lại: “Khi dây đàn căng quá thì ông làm 
sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, khi đàn căng quá thì mất tiếng.” Phật 
lại hỏi: “Không căng không chùng thì sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, 
khi dây không căng không chùng thì tiếng kêu tốt với âm thanh đầy 
đủ.” Đức Phật bèn dạy: “Người Sa Môn học đạo lại cũng như vậy, tâm 
lý được quân bình thì mới đắc đạo. Đối với sự Tu Hành mà căng thẳng 
quá, làm cho thân mệt mỏi, khi thân mệt mỏi thì tâm ý sanh phiển não. 
Tâm ý đã sanh phiển não thì công hạnh sẽ thối lui. Khi công hạnh đã 
thối lui thì tội lỗi tăng trưởng. Chỉ có sự thanh tịnh và an lạc, đạo mới 
không mất được.” 

Chúng ta có thể tu tập bi điển”. Thương xót những người nghèo 
hay cùng khổ, đây là cơ hội cho bố thí. Chúng ta cũng có thể tu tập 
kính điển. Kính trọng Phật và Hiền Thánh Tăng. Hoặc học nhân điển, 
hay tu tập phước bằng cách cúng dường những người hãy còn đang tu 
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học. Hoặc vô học nhân điển, hay tu tập phước bằng cách cúng dường 
cho những người đã hoàn thành tu tập. Theo Thập Trụ Tỳ Bà Sa Luận, 
có hai lối tu hành. Thứ nhất là “Nan Hành Đạo”. Nan hành đạo là 
chúng sanh ở cõi đời ngũ trược ác thế nầy đã trải qua vô lượng đời chư 
Phật, cầu ngôi A Bệ Bạt Trí, thật là rất khó được. Nỗi khó nầy nhiều 
vô số như cát bụi, nói không thể xiết; tuy nhiên, đại loại có năm điều: 
ngoại đạo dẫy đây làm loạn Bồ Tát pháp; bị người ác hay kẻ vô lại 
phá hư thắng đức của mình; dễ bị phước báo thế gian làm điên đảo, có 
thể khiến hoại mất phạm hạnh; dễ bị lạc vào lối tự lợi của Thanh Văn, 
làm chướng ngại lòng đại từ đại bi; và bởi duy có tự lực, không tha lực 
hộ trì, nên sự tu hành rất khó khăn; ví như người què yếu đi bộ một 
mình rất ư là khó nhọc, một ngày chẳng qua được vài dặm đường. Thứ 
nhì là “Dị Hành Đạo”. Dị hành đạo là chúng sanh ở cõi nầy nếu tin lời 
Phật, tu môn niệm Phật nguyện về Tịnh Độ, tất sẽ nhờ nguyện lực của 
Phật nhiếp trì, quyết định được vãng sanh không còn nghi. Ví như 
người nương nhờ sức thuyển xuôi theo dòng nước, tuy đường xa ngàn 
dặm cũng đến nơi không mấy chốc. Lại ví như người tầm thường nương 
theo luân bảo của Thánh Vương có thể trong một ngày một đêm du 
hành khắp năm châu thiên hạ; đây không phải do sức mình, mà chính 
nhờ thế lực của Chuyển Luân Vương. Có kẻ suy theo lý mà cho rằng 
hạng phàm phu hữu lậu không thể sanh về Tịnh Độ và không thể thấy 
thân Phật. Nhưng công đức niệm Phật thuộc về vô lậu thiện căn, hạng 
phàm phu hữu lậu do phát tâm Bồ Đề cầu sanh Tịnh Độ và thường 
niệm Phật, nên có thể phục diệt phiền não, được vãng sanh, và tùy 
phần thấy được thô tướng của Phật. Còn bậc Bồ Tát thì cố nhiên được 
vãng sanh, lại thấy tướng vi diệu của Phật, điều ấy không còn nghi ngờ 
chi nữa. Cho nên Kinh Hoa Nghiêm nói: “Tất cả các cõi Phật đều bình 
đẳng nghiêm tịnh, vì chúng sanh hạnh nghiệp khác nhau nên chỗ thấy 
chẳng đồng nhau.” 


II. Khái Niệm Về Giác Ngộ Trong Phật Giáo: 

Giác ngộ, tiếng Phạn là Bồ Đề có nghĩa là giác sát hay giác ngộ. 
Giác có nghĩa là sự biết và cái có thể biết được. Giác ngộ là nhận biết 
các chướng ngại che lấp trí tuệ hay các hôn ám của vô minh như giấc 
ngủ (như đang ngủ say chợt tỉnh). Giác ngộ cũng là nhận ra các chướng 
ngại phiển não gây hại cho thiện nghiệp, hay trực ngộ về bản tánh thật 
của vạn pháp. Theo Phật giáo, giác ngộ chính là đại lộ đưa hành giả đi 
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đến Niết Bàn. Khái niệm về từ Bodhi trong Phạn ngữ không có tương 
đương trong Việt và Anh ngữ, chỉ có danh từ “Lóe sáng,” “Bừng sáng,” 
hay “Enlipghtenment” là thích hợp. Một người bản tánh thật sự của vạn 
hữu là giác ngộ cái hư không hiện tại. Cái hư không mà người ta thấy 
được trong khoảnh khắc ấy không phải là hư vô, mà là cái không thể 
nắm bắt được, không thể hiểu được bằng cảm giác hay tư duy vì nó vô 
hạn và vượt ra ngoài sự tổn tại và không tổn tại. Cái hư không được 
giác ngộ không phải là một đối tượng cho chủ thể suy gẫm, mà chủ thể 
phải hòa tan trong đó mới hiểu được nó. Trong Phật giáo thật, ngoài 
thể nghiệm đại giác ra, không có Phật giáo. Giác Ngộ là kinh nghiệm 
riêng tư thân thiết nhất của cá nhân, nên không thể nói bằng lời hay tả 
bằng bút được. Tất cả những gì các Thiển sư có thể làm được để 
truyền đạt kinh nghiệm ấy cho người khác chỉ là thử khơi gợi lên, hoặc 
chỉ trỏ cho thấy. Người nào thấy được là vừa chỉ thấy ngay, người nào 
không thấy thì càng nương theo đó để suy nghĩ, lập luận càng sai để. 
Trong nhà Thiển, giác ngộ để chỉ sự nhận biết trực tiếp bằng trực giác 
về chân lý. Nghĩa đen của từ này là “thấy tánh,” và người ta nói rằng 
đây là sự nhận biết chân tánh bằng tuệ giác vượt ra ngoài ngôn ngữ 
hay khái niệm tư tưởng. Nó tương đồng với từ “satori” (ngộ) trong một 
vài bài viết về Thiển, nhưng trong vài bài khác thì “Ngộ” được diễn tả 
như là thủy giác (hay sự giác ngộ lúc ban sơ) cần phải được phát triển 
qua tu tập nhiều hơn nữa, trong khi đó thì từ “satori” liên hệ tới sự giác 
ngộ của chư Phật và chư Tổ trong Thiển. Giác ngộ còn có nghĩa là 
“Kiến tánh ngộ đạo” hay nhìn thấy tự tánh chân thật của mình và đồng 
thời nhìn thấy bản tánh tối thượng của vũ trụ và vạn vật (Đây là một 
cách khác để diễn tả về kinh nghiệm giác ngộ hay sự tự nhận ra tự 
tánh, từ đó thấy biết tất cả tự tánh của vạn hữu). Ấy là sự hốt nhiên 
nhận ra rằng: “Xưa nay ta vốn đầy đủ và toàn hảo. Kỳ diệu thay, 
huyền diệu thay!” Nếu là thấy Phật tánh thì thực chất sẽ luôn luôn 
giống nhau đối với bất cứ ai kinh nghiệm nó, dẫu người ấy là Phật 
Thích Ca hay Phật A Di Đà hay bất cứ người nào trong các bạn. Nhưng 
nói thế không có nghĩa là tất cả chúng ta đều có kinh nghiệm kiến tánh 
ở cùng một mức độ, vì trong cái rõ, cái sâu, cái đầy đủ của kinh 
nghiệm có những khác biệt lớn lao. 

Theo Phật giáo Bắc Tông, có tám điều giác ngộ của các bậc vĩ 
nhân. Kinh Tám Điều Giác Ngộ Của Các Bậc Vĩ Nhân, xét về phương 
diện hình thức thì kinh văn rất đơn giản. Kinh văn rất cổ, văn thể của 
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kinh thuộc loại kết tập như Kinh Tứ Thập Nhị Chương và Kinh Lục Độ 
Tập. Tuy nhiên, nội dung của kinh rất sâu sắc nhiệm mầu. Sa môn An 
Thế Cao, người Parthia, dịch từ Phạn sang Hán vào khoảng năm 150 
sau Tây Lịch (đời Hậu Hán) tại Trung Tâm Phật Giáo Lạc Dương. Hòa 
Thượng Thích Thanh Từ dịch từ Hán sang Việt vào khoảng thập niên 
70s. Nguyên văn bản kinh bằng Phạn ngữ không biết còn lưu truyền tới 
ngày nay hay không. Kinh nầy thích hợp với cả hai truyền thống Phật 
giáo Nguyên Thủy và Đại Thừa. Kỳ thật, từng điều trong tám điều 
giác ngộ của các bậc vĩ nhân trong kinh nầy có thể được coi như là để 
tài thiển quán mà hàng Phật tử chúng ta, đêm lẫn ngày hằng giữ thọ 
trì, chí thành tụng niệm ghi nhớ, tám điều giác ngộ của các bậc vĩ 
nhân. Đây là tám Chơn Lý mà chư Phật, chư Bồ Tát và các bậc vĩ 
nhân đã từng giác ngộ. Sau khi giác ngộ, các vị ấy lại tiến tu vô ngần 
từ bi đạo hạnh để tăng trưởng trí huệ. Dùng thuyền Pháp Thân thong 
dong dạo chơi cõi Niết Bàn, chỉ trở vào biển sanh tử theo đại nguyện 
cứu độ chúng sanh. Các bậc nầy lại dùng tám Điều Giác Ngộ để khai 
lối dắt đìu chúng sanh, khiến cho ai nấy đều biết rành sự khổ não của 
tử sanh sanh tử, để từ đó can đảm xa lìa ngũ dục bợn nhơ mà quyết 
tâm tu theo Đạo Thánh. Nếu là Phật tử phải nên luôn trì tụng kinh nầy, 
hằng đêm thường trì tụng và nghĩ tưởng đến tám điều nầy trong mỗi 
niệm, thì bao nhiêu tội lỗi thảy đều tiêu sạch, thong dong tiến vào nẻo 
Bồ Đề, nhanh chóng giác ngộ, mãi mãi thoát ly sanh tử, và thường trụ 
nơi an lạc vĩnh cửu. Ai trong chúng ta cũng đều khao khát sâu xa muốn 
đạt được hạnh phúc và cố sức tránh né khổ đau phiền não; tuy nhiên, 
những hành vi và cách ứng xử của mình trong cuộc sống hằng ngày 
chẳng những không mang lại được hạnh phúc, mà ngược lại, chúng chỉ 
làm tăng thêm khổ đau phiển não cho chính mình. Tại sao lại như vậy? 
Phật giáo cho rằng chỉ đơn thuần là chúng ta không giác ngộ chân lý. 
Phật giáo cho rằng các kinh nghiệm có vẻ như vui sướng trên cõi đời 
nầy thực chất đều là những trạng thái đau khổ. Phật tử thuần thành nên 
thấy rõ vấn để nằm ở chỗ chúng ta cảm nhận chúng như những trạng 
thái vui sướng chỉ vì khi so sánh với những kinh nghiệm khổ đau phiển 
não thì chúng có vẻ như là nhẹ nhàng và thoải mái hơn, thế thôi. Phật 
tử nên ngày đêm hết lòng đọc tụng và thiển quán về tám điều giác ngộ 
lớn mà chư Đại Bồ Tát đã khám phá. Điều Giác Ngộ Thứ Nhất là giác 
ngộ rằng cõi thế gian là vô thường, đất nước nguy ngập, bốn đại khổ 
không, năm ấm không phải ta, luôn sinh luôn diệt thay đổi, hư ngụy vô 
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chủ, tâm là nguồn ác, hình là rừng tội bất tịnh, hãy quán sát như thế 
mà lìa dần sanh tử. Đời vô thường quốc độ bở dòn, tứ đại khổ không, 
năm ấm không phải ta, đổi đời sanh diệt chẳng lâu, giả dối không chủ 
lý mầu khó tin, tâm là nguồn ác xuất sanh, thân hình rừng tội mà mình 
chẳng hay, người nào quán sát thế nầy sẽ lần hồi sanh tử sớm chầy 
thoát ra. Điều Giác Ngộ Thứ Hai là giác ngộ rằng ham muốn nhiều là 
khổ nhiều. Tất cả những khó khăn trên đời nầy đều khởi lên từ lòng 
tham dục. Những ai ít ham muốn thì mới có khả năng thư giản, thân 
tâm mới được giải thoát khỏi những hệ lụy của cuộc đời. Tham dục 
nhiều, khổ thiệt thêm nhiều (ham muốn nhiều là khổ nhiều). Nhọc 
nhằn sanh tử bao nhiêu (tất cả những khổ nhọc trên đời đều do ham 
muốn mà ra) bởi do tham dục, mà chiêu khổ nầy. Những ai có ít ham 
muốn thì thân tâm được giải thoát tự tại (bớt lòng tham dục chẳng gây, 
thân tâm tự tại vui nầy ai hơn). Điều Giác Ngộ Thứ Ba là giác ngộ rằng 
tâm chúng sanh không bao giờ biết đủ, chỉ tham cầu nhiều nên tội ác 
luôn tăng. Trong cuộc sống hằng ngày lúc nào họ cũng mong được ăn 
ngon, mặc đẹp, trang sức lộng lẫy, nhưng những thứ nầy chỉ làm mình 
thỏa mãn trong một thời gian ngắn mà thôi, nhưng sau đó một thời gian 
chính những thứ đã từng mang lại niểm vui cho mình giờ đây có thể 
làm cho mình nhàm chán. Cũng như vậy, danh vọng mà chúng ta đang 
có cũng không khác gì. Ban đầu mình có thể nghĩ rằng mình thật hạnh 
phúc khi được nổi danh, nhưng sau một thời gian, những gì mình cảm 
thấy có thể chỉ còn là sự nhàm chán và không thỏa mãn. Bậc Bồ Tát 
không thế, mà ngược lại tâm luôn biết đủ, luôn thanh bần lạc đạo, luôn 
lấy trí huệ làm sự nghiệp tu hành. Đắm mê trần mải miết chẳng dừng, 
một bề cầu được vô chừng, tội kia thêm lớn có ngừng được đâu, những 
hàng Bồ Tát hiểu sâu, nhớ cầu tri túc chẳng lâu chẳng sờn, cam nghèo 
giữ đạo là hơn, lầu cao trí huệ chẳng khờn dựng lên. Điều Giác Ngộ 
Thứ Tư là giác ngộ rằng biếng lười là đọa lạc, nên thường phải tu hành 
tinh tấn để dẹp tắt tứ ma mà thoát ra ngục ngũ ấm và tam giới. Kẻ 
biếng lười hạ liệt trầm luân, thường tu tinh tấn vui mừng, dẹp trừ phiền 
não ác quân nhiều đời, bốn ma hàng phục như chơi. Ngục tù ấm giới 
thẳnh thơi ra ngoài. Điều Giác Ngộ Thứ Năm là giác ngộ rằng vì sĩ mê 
nên phải sinh tử tử sinh không dứt. Vì thế Bồ Tát luôn học nhiều, nghe 
nhiều để phát triển trí huệ, thành tựu biện tài. Nhờ vậy mà có thể giáo 
hóa hết thảẩy chúng sanh vào cảnh giới hỷ lạc. Ngu si là gốc khổ luân 
hồi, Bồ Tát thường nhớ không nguôi. Nghe nhiều học rộng chẳng lơi 
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chút nào, vun bồi trí tuệ càng cao, biện tài đầy đủ công lao chóng 
thành. Đặng đem giáo hóa chúng sanh, Niết bàn an lạc còn lành nào 
hơn. Điều Giác Ngộ Thứ Sáu là giác ngộ rằng nghèo khổ sinh nhiều 
oán hận giận hờn, từ đó mà ác duyên kết tụ. Bồ Tát bình đẳng bố thí, 
không phân biệt kể oán người thân, chẳng nghĩ đến lỗi xưa, cũng 
không ghét người đương thời làm ác. Người khổ nghèo lắm kết oán 
hờn, không duyên tạo tác ác đâu sờn. Bồ Tát bố thí, ai hơn kẻ nầy, 
lòng không còn thấy kia đây; ít khi nhớ đến buồn gây thuở nào. Dù 
người làm ác biết bao, một lòng thương xót khổ đau cứu giùm. Điều 
Giác Ngộ Thứ Bảy là giác ngộ rằng ngũ dục dẫn đến lỗi vạ. Dù cùng 
người tục sinh sống mà không nhiễm thói trần tục. Như vị Tỳ Kheo 
xuất gia, thường chỉ tam y nhất bát, sống thanh bần lạc đạo, giới hạnh 
thanh cao, bình đẳng và từ bi với tất cả chúng sanh mọi loại. Năm dục 
gây lầm lỗi ngất trời. Tuy người thế tục ngoài đời; mà lòng không 
nhiễm vui chơi thế tình, ba y thường nhớ của mình, ngày nào sẽ được 
ôm bình ngao du. Chí mong lìa tục đi tu, đạo gìn trong sạch chẳng lu 
không mờ. Hạnh lành cao vút kính thờ, thương yêu tất cả không bờ bến 
đâu. Điều Giác Ngộ Thứ Tám là giác ngộ lửa dữ sanh tử gây ra vô 
lượng khổ não khắp nơi. Bổ Tát phát đại nguyện cứu giúp tất cả chúng 
sanh mọi loài, cùng chịu khổ với chúng sanh mọi loài, và dẫn dắt 
chúng sanh đến cảnh giới an lạc. Tử sanh hoài đau khổ vô cùng. Phát 
tâm dõng mãnh đại hùng, quyết lòng độ hết đồng chung Niết bàn. Thà 
mình chịu khổ muôn vàn, thay cho tất cả an nhàn thẳnh thơi. Mọi người 
đều được vui tươi, đến bờ giác ngộ rạng ngời hào quang. 

Giác ngộ theo Phật giáo Thiền Tông là chúng ta phải nỗ lực tu tập 
cho đến khi chúng ta nhận thấy được rằng vấn để trong cuộc sống 
không phải ở ngoài chúng ta, chừng đó chúng ta mới thực sự cất bước 
trên con đường đạo. Chỉ khi nào sự tỉnh thức phát sinh chúng ta mới 
thấy được sự hài hòa của cuộc sống mà chúng ta chưa bao giờ nhận 
thấy từ trước. Trong nhà Thiền, giác ngộ không phải là điều mà chúng 
ta có thể đạt được, nhưng nó là trạng thái thiếu vắng một thứ gì khác. 
Nên nhớ, trong suốt cuộc đời của chúng ta, chúng ta luôn chạy đông 
chạy tây để tìm cầu, luôn đeo đuổi mục đích gì đó. Giác ngộ thật sự 
chính là sự buông bỏ tất cả những thứ đó. Tuy nhiên, nói dễ khó làm. 
Việc tu tập là việc làm của từng cá nhân chứ không ai làm dùm cho ai 
được, không có ngoại lệ! Dầu cho chúng ta có đọc thiên kinh vạn 
quyển trong cả ngàn năm thì việc làm nầy cũng không đưa chúng ta 
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đến đâu cả. Chúng ta phải tu tập và phải nỗ lực tu tập cho đến cuối 
cuộc đời của mình. Từ giác ngộ rất quan trọng trong nhà Thiền vì mục 
đích của việc tu thiển là đạt tới cái được biết như là “giác ngộ." Giác 
ngộ là cảnh giới của Thánh Trí Tự Chứng, nghĩa là cái tâm trạng trong 
đó Thánh Trí tự thể hiện lấy bản tánh nội tại của nó. Sự tự chứng nầy 
lập nên chân lý của Thiền, chân lý ấy là giải thoát và an nhiên tự tại. 
Theo Thiền Sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận, Tập II, Ngộ là toàn thể 
của Thiển. Thiền bắt đầu từ đó mà chấm dứt cũng ở đó. Bao giờ không 
có ngộ, bấy giờ không có Thiển. Ngộ là thước đo của Thiển như một 
tôn túc đã nói. Ngộ không phải là một trạng thái an tĩnh không thôi; nó 
không phải là sự thanh thản mà là một kinh nghiệm nội tâm không có 
dấu vết của tri thức phân biệt; phải là sự thức tỉnh nào đó phát khởi từ 
lãnh vực đối đãi của tâm lý, một sự trở chiều với hình thái bình thường 
của kinh nghiệm vốn là đặc tính của đời sống thường nhật của chúng 
ta. Nói cách khác, chân giác ngộ chính là sự thấu triệt hoàn toàn bản 
thể của tự ngã. Thuật ngữ Đại Thừa gọi là “Chuyển Y' hay quay trở 
lại, hay lật ngược cái cơ sở của tâm ý, ở đây toàn bộ kiến trúc tâm thức 
trải qua một cuộc thay đổi toàn diện. Ngộ là kinh nghiệm riêng tư thân 
thiết nhất của cá nhân, nên không thể nói bằng lời hay tả bằng bút 
được. Tất cả những gì các Thiên sư có thể làm được để truyền đạt kinh 
nghiệm ấy cho người khác chỉ là thử khơi gợi lên, hoặc chỉ trổ cho 
thấy. Người nào thấy được là vừa chỉ thấy ngay, người nào không thấy 
thì càng nương theo đó để suy nghĩ, lập luận càng sai đề. 

Trong thuật ngữ Phật giáo Nhật Bản, từ “Satori” dùng để chỉ sự 
“Giác Ngộ.” Trong tiếng Nhật, nghĩa đen của nó là “biết.” Trong 
Thiển từ này dùng để chỉ sự hiểu biết bản chất thật sự của vạn hữu 
một cách trực tiếp chứ không bằng khái niệm, vì nó vượt lên trên ngôn 
từ và khái niệm. Nó tương đương với từ “Kiến Tánh” của Hoa ngữ, cả 
hai đều có nghĩa là chứng nghiệm chân lý, nhưng không được xem như 
là cứu cánh của con đường, mà sự chứng ngộ này phải được đào sâu 
hơn nữa bằng thiển tập. Trong Thiền trạng thái ngộ là trạng thái của 
Phật tâm hay tự nó là tịnh thức. Tuy nhiên, ngược dòng thời gian trở về 
thời Đức Phật, dưới cội cây Bồ Đề, Thái Tử Tất Đạt Đa đã thành 
Chánh Đẳng Chánh Giác. Ngài đã giác ngộ những gì? Rất đơn giản, 
Ngài đã giác ngộ Chân Lý, Chân Lý Vĩnh Cửu. Tứ Diệu Đế và Bát 
Thánh Đạo là những điều mà Đức Phật đã tìm thấy. Phật tử chân thuần 
muốn đạt đến cảnh giới an vui hạnh phúc như Đức Phật, không có con 
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đường nào khác hơn con đường tu tập theo đúng những sự thật nầy. 
Nghĩa là, chúng ta phải học các sự thật nầy và phải đi theo con đường 
mà Đức Phật đã chỉ bày. Như Đức Phật đã nói: “Tất cả những gì Ta 
làm, các ngươi đều có thể làm được; các ngươi có thể chứng đắc Niết 
Bàn, đi vào cảnh an vui hạnh phúc khi nào các ngươi bỏ được cái “ngã” 
sai lầm và diệt hết vô minh trong tâm mình.” 

Theo Kinh Sa Môn Quả, Đức Phật dạy về kinh nghiệm giác ngộ 
như sau: “Với cái tâm an định, trong sạch, linh mẫn, điều chế, xả hết 
ác nghiệp, nhu thuận, tùy ứng, kiên cố, không nao núng, thầy Tỳ Kheo 
phát tâm diệt trừ phiền não. Thấy biết đúng như thực: “đây là khổ”, 
“đây là nguyên nhân của khổ", “đây là sự diệt khổ”, và “đây là con 
đường diệt khổ.` Thấy biết đúng như thực: “đây là phiền não', “đây là 
nguyên nhân của phiền não, “đây là sự diệt trừ phiền não', và “đây là 
con đường đưa tới sự diệt trừ phiền não'. Biết như vậy, thấy như vậy, 
tâm thấy được giải thoát các phiền não lậu hoặc của dục ái, hữu ái, vô 
minh, và được trí tuệ giải thoát. Thầy Tỳ Kheo biết: “nghiệp tái sanh 
đã xả trừ, phạm hạnh đã tròn, việc gì phải làm nay đã làm xong, sau 
kiếp này không còn thọ thân nào khác.” Tuy nhiên, giáo pháp mà Như 
Lai chứng ngộ, quả thực thâm diệu, khó hiểu, khó nhận, vắng lặng 
tuyệt đối, không nằm trong phạm vi lý luận, tế nhị, chỉ có bậc Thánh 
nhân mới hiểu nổi. Chúng sanh còn luyến ái trong nhục dục ngũ trần. 
Giáo lý tương quan Duyên Khởi là một để mục rất khó lãnh hội, và 
Niết Bàn, là sự chấm dứt mọi hiện tượng phát sinh có điều kiện, sự từ 
bỏ khát vọng, sự đoạn trừ tham ái, sự không tham ái và sự chấm dứt 
cũng là một vấn để không dễ lãnh hội.” Thật rõ rệt rằng ngộ là sự 
thành tựu chân thực, trạng thái viên mãn của cái tâm bình thường trong 
đó mình sẽ cảm thấy thỏa mãn hơn, bình thản hơn, đầy niỀm vui hơn 
bất cứ thứ gì mình từng thể nghiệm trước đây. Vì vậy ngộ là một trạng 
thái trong ấy con người hoàn toàn hòa hợp với thực tại bên ngoài và 
bên trong, một trạng thái trong ấy hành giả hoàn toàn ý thức được nó 
và nắm được nó một cách trọn vẹn. Hành giả nhận thức được nó, nghĩa 
là không phải bằng óc não hay bất cứ thành phần nào của cơ thể của 
hành giả, mà là con người toàn diện. Hành giả nhận thức được nó; 
không như một đối tượng đằng kia mà hành giả nắm giữ nó bằng tư 
tưởng, mà nó, bông hoa, con chó, hay con người trong thực tại trọn vẹn 
của nó hay của hành giả. Kẻ thức tỉnh thì cởi mở và mẫn cảm đối với 
thế giới, và hành giả có thể cởi mở và mẫn cảm vì anh ta không còn 
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chấp trước vào mình như một vật, do đó đã trở thành trống không và 
sẵn sàng tiếp nhận. Ngộ có nghĩa là “sự thức tỉnh trọn vẹn của toàn thể 
cá tính đối với thực tại.” 

Giác ngộ là một trạng thái tâm hoàn toàn bình thường mặc dầu 
mục tiêu tối hậu của thiển là thể nghiệm “ngộ.” Ngộ không phải là 
một trạng thái tâm bất thường; nó không phải là một cơn ngây ngất 
trong đó thực tại biến mất. Nó không phải là một tâm trạng ngã ái như 
chúng ta thấy trong vài biểu hiện tôn giáo. Nếu nó là một cái gì, thì nó 
là một tâm trạng hoàn toàn bình thường. Như Triệu Châu tuyên bố: 
“Bình thường tâm là Thiền,” chỉ tùy nơi mình điều chỉnh bản lễ sao cho 
cánh cửa có thể mở ra đóng vào được. Ngộ có một ảnh hưởng đặc biệt 
đối với người thể nghiệm nó. “Tất cả những hoạt động tinh thần của 
chúng ta từ bây giờ sẽ hoạt động trên một căn bản khác, mà hẳn sẽ 
thỏa đáng hơn, thanh bình hơn, đầy niềm vui hơn bất cứ thứ gì mình 
từng thể nghiệm trước đây. Xu hướng của đời sống sẽ thay đối. Sở hữu 
dược thiển mình thấy có một cái gì tươi trẻ lại. Hoa xuân trông sẽ đẹp 
hơn, trong suối nước chảy sẽ mát hơn và trong hơn. Giác ngộ là sự tỉnh 
thức trọn vẹn trước thực tại. Thật là quan trọng phải hiểu rằng trạng 
thái ngộ không phải là một trạng thái phân ly hay một cơn ngây ngất 
trong đó mình tin là mình tỉnh thức, trong khi thực ra mình đang say 
ngủ. Dĩ nhiên, nhà tâm lý học Tây Phương hẳn có khuynh hướng tin 
rằng ngộ chỉ là một trạng thái chủ quan, một thứ mê man tự gây. Sự 
tỉnh thức trọn vẹn trước thực tại có nghĩa là đạt được một định hướng 
có ích lợi viên mãn. Có nghĩa là không liên kết mình với thế giới để 
thụ nhận, bóc lột, vơ vét, hay theo kiểu mua bán, nhưng một cách sáng 
tạo, hoạt động. Trong tình trạng phong phú viên mãn không có những 
tấm màn ngăn cách “cái tôi.” Đối tượng không còn là đối tượng nữa; 
nó không chống lại cái tôi, mà theo tôi. Đóa hồng tôi thấy không phải 
là đối tượng cho tư tưởng tôi, theo cái lối khi tôi nói “tôi thấy đoá 
hồng” tôi chỉ phát biểu rằng cái đối tượng đóa hồng, nằm dưới phạm 
trù “hồng”, nhưng theo cái lối rằng “một đóa hồng là một đóa hồng.” 
Tình trạng phong phú viên mãn đồng thời cũng là tình trạng khách thể 
tính cao nhất; tôi thấy đối tượng mà không hề bị mối tham lam hay sợ 
hãi của mình bóp méo. Tôi thấy nó như chính nó, chứ không phải như 
tôi muốn nó là hay không là như vậy. Trong lối tri giác này không có 
những bóp méo thiếu mạch lạc. Có sự sống động hoàn toàn, và sự tổng 
hợp là của chủ thể tính khách thể tính. Tôi thể nghiệm mãnh liệt, thế 
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nhưng đối tượng được để yên là cái nó là. Tôi làm nó sống động, và nó 
làm tôi sống động. Ngộ chỉ có vẻ thần bí đối với những ai không ý thức 
được rằng tri giác của người ấy về thế giới thuần túy có tính cách tỉnh 
thần, hay thiếu mạch lạc tới mức độ nào. Nếu người ta nhận thức được 
điều này, người ta cũng nhận thức được một nhận thức khác, một nhận 
thức mà chúng ta có thể gọi là một nhận thức hoàn toàn thiết thực. Có 
thể người ta chỉ mới thoáng thấy nó, nhưng người ta có thể tưởng tượng 
nó là cái gì. Một ngày nọ sư Huyền Giác đi thăm Lục Tổ Huệ Năng. 
Lần đầu tiên gặp Tổ, sư tay cầm tích trượng vai mang bình bát đi nhiễu 
Tổ ba vòng, đoạn đứng thẳng. Tổ thấy thế bèn nói, “Phàm sa môn có 
đủ ba ngàn uy nghi tám muôn tế hạnh. Đại Đức người phương nào đến 
mà sanh đại ngã mạn như vậy?” Huyền Giác thưa, “Sanh tử là việc 
lớn, vô thường qua nhanh quá.” Tổ bảo, “Sao không ngay nơi đó thể 
nhận lấy vô sanh, liễu chẳng mau ư?” Huyền Giác thưa: “Thể tức vô 
sanh, liễu vốn không mau.” Tổ khen, “Đúng thế! Đúng thế!” Lúc đó 
đại chúng nghe nói đều ngạc nhiên. Sư bèn đầy đủ oai nghi lễ tạ tổ. 
Chốc lát sau sư xin cáo từ. Tổ bảo, “Trở về quá nhanh!” Huyễn Giác 
thưa, “Vốn tự không động thì đâu có nhanh.” Tổ bảo, “cái gì biết 
không động?” Huyền Giác thưa, “Ngài tự phân biệt.” Tổ bảo, “Ngươi 
được ý vô sanh rất sâu.” Huyền Giác thưa, “Vô sanh mà có ý sao?” Tổ 
bảo, “Không ý, cái gì biết phân biệt?” Huyền Giác thưa, “Phân biệt 
cũng không phải ý.” Tổ khen, “Lành thay! Lành thay!” Sư ở lại Tào 
Khê một đêm để hỏi thêm đạo lý. Sáng hôm sau sư trở về Ôn Giang, 
nơi mà chúng đệ tử đang chờ ông để học đạo. Thời nhơn từ đó gọi sư 
là “Nhất Túc Giác” hay một đêm giác ngộ. 


HII.Nguyên Lý Giải Thoát Hoàn Hảo: 

Trong đạo Phật, giải thoát có nghĩa là thoát khỏi vòng luân hồi 
sanh tử. Kinh nghiệm giải thoát là mục đích trong tu tập của mọi Phật 
tử thuộc mọi tông phái Phật giáo. Trong Phật giáo, giải thoát đồng 
nghĩa với đại giác. Giải thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử lại có nghĩa là 
giải thoát khổi mọi trở ngại của cuộc sống, những hệ lụy của dục vọng 
và tái sanh. Giải thoát tối hậu, giải thoát vĩnh viễn, giải thoát khỏi sự 
tái sanh trong vòng luân hồi sanh tử. Giải thoát là ha bổ mọi trói buộc 
để được tự tại, giải thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử, cởi bỏ trói buộc 
của nghiệp hoặc, thoát ra khỏi những khổ đau phiền não của nhà lửa 
tam giới. Trong Phật giáo, Phật không phải là người giải thoát cho 
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chúng sanh, mà Ngài chỉ dạy họ cách tự giải thoát. Trên hết, đối với 
hành giả tu Phật, giải thoát có nghĩa là Niết Bàn. Giải thoát khỏi 
những khổ đau phiên não do hiểu được nguyên nhân của chúng, xuyên 
qua thực hành Tứ diệu đế mà xóa bỏ hay làm biến mất những nhơ bẩn 
ấy. "Giải thoát" đánh dấu sự loại bổ những ảo ảnh và đam mê, vượt 
thoát sinh tử và đạt tới cứu cánh Niết bàn. Nói chung, giáo pháp nhà 
Phật đều nhắm vào việc giải thoát con người khỏi những khổ đau 
phiền não ngay trong kiếp này. Các lời dạy này đều có cùng một chức 
năng giúp đỡ cá nhân hiểu rõ phương cách khơi dậy thiện tâm và từ bỏ 
ác tâm. Thí dụ như dùng bi tâm để giải thoát sân hận, dùng vô tham để 
giải thoát lòng tham, dùng trí tuệ để giải thoát si mê, dùng vô thường, 
tưởng và khổ để giải thoát sự ngã mạn cống cao. Đối với người tại gia 
còn có bổn phận đối với tự thân, gia đình, tôn giáo và xứ sở, Đức Phật 
đã khuyên nên từng bước tu tập các nghiệp không sát sanh, không trộm 
cắp, không tà dâm, không vọng ngữ, không làm những hành động do 
chấp trước hay tham sân sĩ và sợ hãi tác động, không tiêu phí tài sản 
bằng những cách uống rượu, la cà đường phố, tham dự các tổ chức đình 
đám không có ý nghĩa, không đánh bạc, không làm bạn với người xấu 
và không nhàn cư (vì cổ đức có dạy “nhàn cư vi bất thiện”). Ngoài ra, 
người tại gia nên luôn giữ gìn tốt sáu mối quan hệ gia đình và xã hội: 
liên hệ giữa cha mẹ và con cái, giữa vợ chồng, giữa thầy trò, giữa bà 
con thân thuộc, giữa láng giểng, giữa người tại gia và người xuất gia, 
giữa chủ và thợ, vân vân. Các mối quan hệ này phải được xây dựng 
trên cơ sở tình người, sự thủy chung, sự biết ơn, biết chấp nhận và cảm 
thông với nhau, biết tương kính lẫn nhau vì chúng liên hệ mật thiết với 
hạnh phúc cá nhân trong những giây phút hiện tại. Chính vì thế mà 
Phật Pháp được gọi là Pháp Giải Thoát. 

Để hiểu đạo Phật một cách chính xác, chúng ta phải bắt đầu ở cứu 
cánh công hạnh của Phật. Năm 486 trước Tây Lịch, hay vào khoảng 
đó, là năm đã chứng kiến thành kết hoạt động của Đức Phật vói tư 
cách một đạo sư tại Ấn Độ. Cái chết của Đức Phật, như mọi người đều 
rõ, được gọi là Niết Bàn, hay tình trạng một ngọn lửa đã tắt. Khi một 
ngọn lửa đã tắt, không thấy còn lưu lại một chút gì. Cũng vậy, người ta 
nói Phật đã đi vào cảnh giới vô hình không sao miêu tả được bằng lời 
hay bằng cách nào khác. Trước khi Ngài chứng nhập Niết Bàn, trong 
rừng Ta La song thọ trong thành Câu Thị Na, Ngài đã nói những lời di 
giáo nầy cho các đệ tử: “Đừng than khóc rằng Đức đạo sư của chúng 
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ta đã đi mất, và chúng ta không có ai để tuân theo. Những gì ta đã dạy, 
Pháp cùng với Luật, sẽ là đạo sư của các ngươi sau khi ta vắng bóng. 
Nếu các người tuân hành Pháp và Luật không hề gián đoạn, há chẳng 
khác Pháp thân (Dharmakaya) của Ta vẫn còn ở đây mãi mãi. Dù có 
những lời giáo huấn ý nhị đó, một số đệ tử của Ngài đã nẩy ra một ý 
kiến dị nghị ngay trước khi lễ táng của Ngài. Do đó đương nhiên các 
bậc trưởng lão phải nghĩ đến việc triệu tập một đại hội trưởng lão để 
bảo trì giáo pháp chính thống của Phật. Họ khuyến cáo vua A Xà Thế 
lập tức ra lệnh cho I8 Tăng viện chung quanh thủ đô phải trang bị 
phòng xá cho các hội viên của Đại Hội Vương Xá. Khi thời gian đã tới, 
năm trăm trưởng lão được chọn lựa cùng hợp nhau lại. Ông A Nan đọc 
lại kinh pháp (Dharma) và Upali đọc lại luật nghi (Vinaya). Thật ra 
không cần đọc lại các Luật, vì chúng đã được Phật soạn tập khi Ngài 
còn tại thế. Hội nghị đã kết tập tinh tấn về Pháp và Luật. Kết quả hoạt 
động của các trưởng lão được thừa nhận như là có thẩm quyển do 
những người có khuynh hướng chủ trương hình thức và thực tại luận. 
Tuy nhiên, có một số quan điểm dị biệt, Phú Lâu Na là một thí dụ, vị 
nầy sau bị giết chết lúc đang giảng pháp. Phú Lâu Na ở trong một khu 
rừng tre gần thành Vương Xá suốt thời đại hội, và được một cư sĩ đến 
hỏi, Ngài trả lời: “Đại hội có thể tạo ra một kết tập tinh tế. Nhưng tôi 
sẽ giữ những gì đã tự mình nghe từ Đức Đạo Sư của tôi.” Vậy chúng ta 
có thể cho rằng đã có một số người có các khuynh hướng duy tâm và 
tự do tư tưởng. 

Giải thoát là ha bỏ mọi trói buộc để được tự tại, giải thoát khỏi 
vòng luân hồi sanh tử, cởi bỏ trói buộc của nghiệp hoặc, thoát ra khỏi 
những khổ đau phiển não của nhà lửa tam giới. Theo Phật giáo, giải 
thoát có nghĩa là giải thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử, giải thoát khỏi 
mọi trở ngại của cuộc sống, những hệ lụy của dục vọng và tái sanh. 
Như vậy, giải thoát cũng có nghĩa là Niết Bàn. Sự giải thoát có thể đạt 
được qua tu tập thiển định. Hành giả nên luôn nhớ rằng trong Phật 
giáo, Phật không phải là người giải thoát cho chúng sanh, mà Ngài chỉ 
dạy họ cách tự giải thoát. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh, có năm giải thoát xứ. Giải Thoát Xứ Thứ Nhất: Ở đây vị Tỳ 
Kheo, khi nghe bậc Đạo Sư, hay một vị đồng phạm hạnh đáng kính 
nào thuyết pháp, đối với pháp ấy, hiểu được nghĩa lý và văn cú. Nhờ 
vậy mà sanh khoan khoái, nhờ khoan khoái hỷ sanh. Nhờ hỷ tâm, thân 
khinh an sanh. Nhờ thân khinh an, lạc thọ sanh. Nhờ lạc thọ, tâm được 
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định tỉnh. Giải Thoát Xứ Thứ Nhì: Ở đây vị Tỳ Kheo không nghe giáo 
pháp, nhưng vị ấy, theo điều đã nghe đã học từ trước, thuyết pháp một 
cách rộng rãi cho các người khác, vị ấy đối với pháp ấy, hiểu được 
nghĩa lý và văn cú. Nhờ vậy mà sanh khoan khoái, nhờ khoan khoái 
sanh hỷ. Nhờ hỷ tâm mà thân khinh an. Nhờ thân khinh an, lạc thọ 
sanh. Nhờ lạc thọ tâm được định tỉnh. Giải Thoát Xứ Thứ Ba: Ở đây vị 
Tỳ Kheo không được nghe bậc Đạo Sư hay một vị đồng phạm đáng 
kính nào thuyết pháp, cũng không theo điều đã nghe, điều đã học 
thuyết pháp một cách rộng rãi cho các người khác. Vị ấy theo điều đã 
nghe đã học, tụng đọc pháp một cách rõ ràng, do vậy đối với pháp ấy 
hiểu được nghĩa lý và văn cú. Nhờ hiểu được nghĩa lý và văn cú mà 
thân được khinh an. Nhờ thân khinh an, lạc thọ sanh. Nhờ lạc thọ, tâm 
được định tỉnh. Giải Thoát Xứ Thứ Tư: lộ) đây vị Tỳ Kheo, không nghe 
một bậc Đạo Sư hay một vị đồng phạm hạnh thuyết pháp; cũng không 
theo điều đã nghe đã học mà thuyết pháp rộng rãi cho các người khác; 
cũng không theo điều đã nghe đã học, tụng đọc một cách rõ ràng. Vị 
ấy theo những điều đã nghe đã học, dùng tâm tầm cầu, suy tư, quán sát 
pháp ấy. Nhờ vậy mà đối với pháp ấy hiểu được nghĩa lý và văn cú. 
Nhờ hiểu nghĩa lý và văn cú, khoan khoái sanh. Nhờ khoan khoái sanh, 
hỷ tâm sanh. Nhờ hỷ tâm, thân khinh an. Nhờ khinh an, lạc thọ sanh. 
Nhờ lạc thọ, tâm được định tỉnh. Giải Thoát Xứ Thứ Năm: Ở đây vị Tỳ 
Kheo không nghe bậc Đạo Sư hay một vị đồng phạm hạnh đáng kính 
nào thuyết pháp, cũng không theo điều đã nghe đã học thuyết giảng 
một cách rộng rãi cho các người khác, cũng không theo điều đã nghe 
đã học dùng tâm tầm cầu, suy tư, quán sát, nhưng vị Tỳ Kheo ấy khéo 
nắm giữ một định tướng, khéo tác ý, khéo thọ trì, khéo thể nhập nhờ trí 
tuệ, nên đối với pháp ấy hiểu được nghĩa lý và văn cú. Nhờ hiểu được 
nghĩa lý và văn cú, nên khoan khoái sanh. Nhờ khoan khoái sanh, hỷ 
tâm sanh. Nhờ hỷ tâm, thân khinh an. Nhờ thân khinh an, lạc thọ sanh. 
Nhờ lạc thọ, tâm định tỉnh. 


IV. Cố Gắng Tu Tập Để Có Thể Đạt Đến Giác Ngộ và Giải 

Thoát: 

An định tâm của chúng ta là việc rất quan trọng cho người tu thiển. 
Càng muốn chứng ngộ chừng nào chúng ta càng xa nó. Nếu chúng ta 
muốn tìm một nơi tốt để hành thiền, thì chẳng có nơi nào được gọi là 
đủ tốt cả. Nhưng nếu dù ở bất cứ đâu, chúng ta có thể đoạn trừ hết mọi 
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suy tưởng và quay về cái sơ tâm, đó chính là sự chứng ngộ tuyệt vời 
nhất cho người tu thiển. Nếu chúng ta giữ được cái tâm không thì dầu ở 
bất cứ đâu cũng là Niết Bàn. Vì vậy người tu Phật chân chính phải giữ 
kín miệng; và chúng ta chỉ nên học từ trời xanh, mây trắng, núi non 
yên tĩnh, và ngay cả nơi phồn hoa đô hội. Tất cả những thứ đó là “như 
thị. Đó mới chính là bậc thầy chân chánh và vĩ đại của chúng ta. Phật 
tử thuần thành nên trước hết phải phá bỏ cái 'bản ngã" và tìm về cái 
tâm luôn sáng suốt, rồi mới nói đến chuyện giúp đở người khác thoát 
khỏi khổ đau phiển não. Hành giả nên luôn nhớ rằng điều quan trọng 
trong lúc hành thiển là đừng mong muốn đạt được cái gì cả, ngay cả 
lòng mong muốn được giác ngộ và giải thoát. Chính lòng mong mỗi 
giải thoát hay giác ngộ sẽ gây chướng ngại cho sự giải thoát. Cho dù 
chúng ta có nỗ lực hành thiển đến mức độ nào đi nữa, dù có hành thiển 
suốt ngày suốt đêm nhưng nếu mình còn mong muốn đạt được cái gì 
đó thì tâm mình sẽ chẳng bao giờ được yên ổn đâu. Tại sao lại như 
vậy? Vì trí tuệ chân thật không khởi sanh từ lòng ham muốn. Vì vậy, 
hành giả chỉ việc buông bỏ tất cả, và chỉ nên theo dõi thân tâm mà 
đừng mong ước điều gì cả. Đừng dính mắc vào bất cứ thứ gì, ngay cả 
giác ngộ và giải thoát. Đừng bao giờ gián đoạn trong việc theo dõi 
những diễn biến của thân tâm, cũng đừng bận tâm là mình đang tiến 
bộ đến đâu. Hãy chú tâm theo dõi những diễn biến của thân tâm rồi tự 
nhiên mình sẽ thấy. Nên nhớ, càng theo dõi thân tâm chừng nào thì 
chúng ta càng thấy được nhiều chừng nấy. Và nên nhớ rằng chân lý 
không bao giờ hiển lộ khi hãy còn dù chỉ một cụm mây mong muốn 
được giải thoát dù rất nhỏ. Lại nữa, sự lãnh hội thực tại một cách trực 
tiếp, không bằng biện biệt suy tư, không với phiền não và trí thức hóa, 
sự thực hiện mối quan hệ của chính mình và vũ trụ. Cái kinh nghiệm 
mới này là sự lặp lại sự lãnh hội tiền trí thức, lập tức của đứa trẻ, 
nhưng trên một mức độ mới, mức độ phát triển và viên mãn lý trí, 
khách quan tính, cá tính của con người. Trong khi kinh nghiệm của một 
đứa trẻ, cái kinh nghiệm lập tức và nhất tính, nằm trước cái kinh 
nghiệm phân ly và chia chẻ chủ-khách thể, cái kinh nghiệm giác ngộ 
lại nằm sau nó. Hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng cốt lõi của đạo 
Phật là giáo lý giải thoát. Nhu cầu giải thoát khởi lên từ từ tính chất 
không thỏa mãn trong vô vọng của đời sống. Phật tử luôn có một cái 
nhìn ưu tư về những điều kiện khổ đau trong đời sống. Chính sự vô 
thường của vạn hữu quanh ta đã cho chúng ta thấy sự việc không có 
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giá trị của những tham vọng thế gian, mà bản chất của vạn vật không 
thể nào đưa đến cho chúng ta sự thành tự vĩnh cửu hay sự thỏa mãn lâu 
dài được. Cuối cùng, cái chết sẽ lấy đi tất cả những gì mà chúng ta đã 
tìm cách tích lũy, và tách chúng ta ra khỏi những gì mà chúng ta đang 
ôm ấp. Để đi đến giác ngộ và giải thoát, trước hết hành giả tu thiền 
phải tu tập tâm nhằm thực hiện ba mục đích riêng lẻ, nhưng lại có liên 
hệ chặc chẽ với nhau. Thiển nhắm vào việc từ bổ sự chú ý thông 
thường vào những cảm xúc liên tục thay đổi do các giác quan gây ra 
và những ý tưởng tập trung vào tự thân. Thiển nhắm vào sự thay đổi nỗ 
lực của sự chú ý từ thế giới giác quan đến một cảnh giới khác thanh 
cao hơn, và nhờ đó làm dịu đi sự loạn động trong tâm trí. Những hiểu 
biết dựa vào giác quan thường làm cho chúng ta không thổa mãn. 
Những gì thuộc về giác quan và những dữ kiện trong quá khứ đều 
không chắc chắn, không có lợi ích gì, rất tầm thường, và hầu hết đều 
không đáng được quan tâm đến. Chỉ có sự hiểu biết duy nhất đáng giá 
là sự hiểu biết được khám phá nhờ thiển quán, khi cánh cửa giác quan 
đã được đóng lại. Chân lý của Thánh giáo nầy thật xa lạ với thế giới 
phàm tục với những tri thức dựa trên giác quan và tầm nhìn giới hạn 
bởi những cảm giác. Thiển đưa đến hòa nhập vào thực tại siêu việt các 
giác quan; thiển đưa ta tự do dong ruổi giữa những gì vượt ra ngoài tri 
thức và kinh nghiệm của con người; và sự tìm hiểu nầy đưa thiển tới 
tánh không như là một thực tại tối thượng. 


Trying to Cultivate to Attain Enlightenmmnent & 
Liberation From the Cycle 0ƒ Rebirth 


L The Concept oƒ Culfivation In Buddhism: 

To lead a religious life. Cultivation In Buddhism 1s to put the 
Buddha's teachings Infto practice on a continued and regular basis. 
Cultivation in Buddhism also means to nourish the seeds of Bodhi by 
practicing and developing precepts, dhyana, and wisdom. Thus, 
cultivation In Buddhism 1s not soly practicinng Buddha recifation or 
siting meditation, 1t also Includes cultivatlon of six paramitas, ten 
paramitas, thirty-seven aids to Enlightenment, etc. Sincere Buddhists 
should always remember that time 1s extremely precious. An Inch of 
time 1s an Inch of life, so do not let the time pass In vain. Someone 1s 
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thinking, “I will not cultivate today. I wIll put 1t off until tomorrow.” But 
when tomorrow comes, he will put it off to the next day. He keeps 
putting 1t off until his hair turns white, hịs teeth fall out, his eyes 
become blurry, and his ears go deaf. At that point in time, he wants to 
cultivate, but his body no longer obeys him. Sincere Buddhists should 
always remember that living In this world, we all are like fish in a pond 
that 1s evaporating. We do not have mụuch time left. Thus ancient 
virtues taupht: “One day has passed, our lives are that much less. We 
are like fish In a shrinking pond. What Joy 1s there In this? We should 
be diligently and vigorously cultivating as If our own heads were at 
stake. Only be mindful of impermanence, and be careful not to be lax.” 
From beginningless eons In the past until now, we have not had good 
opportunity to know Buddhism, so we have not known how to cultivate. 
Therefore, we undergo bĩrth and death, and after death, brrth again. 
Oh, how pitiful! 'Today we have good opportunity to know Buddhism, 
why do we still want to put off cultivating? Sincere Buddhists! Time 
does not wait anybody. In the twinkling of an eye, we wIll be old and 
our life will be overl 

There are as many as eighty-four thousand Dharma-doors for 
cultivating the Path. For the sake of understanding, we should be 
familiar with each one of these Dharma-doors. You should not limit 
yOurself in Just a single method of cultivation. However, for the sake of 
practicing, we should focus on the dharma-door that 1s the most 
appropriate for us. “Pu” means correct our characters and obey the 
Buddhaˆs teachings. ““[u” means to study the law by reciting sutras In 
the morning and evening, being on strict vegetarian diet and studyIng 
all the scriptures of the Buddha, keep all the precepts; however, the 
most Imporfant factors In real “ “Tu” are to correct your character, to 
eliminate bad habits, to be Joyful and compassionate, to build virtue. In 
reciing sutras, one must thoroughly understand the meaning. 
Furthermore, one should also practise meditation on a dally basis to øget 
Iinsight. For laypeople, “Pu” means to mend your ways, from evil to 
wholesome (ceasing transgressions and performing good deed§). 
According to the first patriarch Bodhidharma, “Requite hatred” 1s one 
of the four disciplinary processes. What 1s meant by “How to requite 
hatred?ˆ Those who discipline themselves in the Path should think thus 
when they have to struggle with adverse conditons: “During the 
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innumerable past eons I[ have wandered through multplicity of 
exIstences, never thought of cultivation, and thus creating ¡nfinite 
Occasions for hate, 1ll-will, and wrong-doing. Even thouph in this life I 
have committed no violations, the fruits of evil deeds In the past are to 
be gathered now. Neither gods nor men can fortell what 1s coming upon 
me. I wIll submit myself willingly and patiently to all the iIIs that befall 
me, and I will never bemoan or complain. In the sufra 1f 1s said not to 
worry over Ills that may happen to you, because I thoroughly 
understand the law of cause and effect. Thịs 1s called the conduct of 
making the best use of hatred and turned 1t into the service In one”s 
advance towards the Path. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “He who applies 
himself to that which should be avoided, not cultivate what should be 
cultivated; forgets the good, but goes after pleasure. It's only an empty 
admiration when he says he admires people who exert themselves In 
meditation (Dharmapada 209).” According to the Forty-Two Sections 
Suftra, one evening a Sramana was reciting the Sutra of Bequeating the 
Teaching by Kasyapa Buddha. His mind was mournful as he reflected 
repenfanfly on his desie to retreat. The Buddha asked him: “When you 
were a householder In the past, what did you do?” He replied: “I was 
fond of playing the lute.” The Buddha said: “What happened when the 
strinps were slack?” He replied: “They did not sound good.” The 
Buddha then asked: “What happened when the strings were taut?” He 
replied: “The sounds were brief.” The Buddha then asked again: “What 
happened when they were tuned between slack and taut?” He replied: 
“The sounds carried.” The Buddha said: “lt is the same with a Sramana 
who cwlfivafes or sfudies the Way. IÝ his mìnd 1s harmonious, he can 
obtain (achieve) the Way. If he 1s Iimpetuous about the Way, this 
1mpetuousness wIll tire out his body, and 1f his body 1s tired, his mind 
WIll give rIse to afflictions. If his mind produces afflictions, then he will 
retreat from hIs practice. lf he retreats from his practice, It wIll 
certainly increase his offenses. You need only be pure, peaceful, and 
happy and you wiÏll not lose the Way.” 

We can cultivate In charity. The pitiable, or poor and needy, as the 
field or opportumty for charity. We can also cultivate the field of 
religion and reverence of the Buddhas, the saints, the priesthood. We 
can also cultivate of happiness by doing offerings to those who are still 
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1n training 1n religion. Ôr we can cultivate by making Offerings to those 
who have completed their course. According to The Commentary on 
the Ten Stages of Bodhisattvahood, there are two paths of cultivation. 
The first way 1s “the Difficult Path”. The difficult path refers to the 
practices of sentilent beings In the world of the five turbidities, who, 
through countless Buddha eras, aspire to reach the stage of Non- 
Retrogression. The difficulties are truly countless, as numerous as 
specks of dust or grains of sand, too numerous to Imagine; however, 
there are basically five major kinds of difficulties: externalists are 
legion, creating confusion with respect to the Bodhisattva Dharma; evil 
beings destroy the practitioner”s good and wholesome virtues; worldly 
merifs and blessings can easily lead the practitioner astray, so that he 
C€aS€S fO €ngaøe In vIrfIOUS pracfIC©s; It 1S ©asy fO sfray onto the 
Arhat”s path of self-benefit, which obstructs the Mind of great loving 
kindness and great compassion; and relying exclusively on self-power, 
without the aid of the Buddha”s power, make cultivation very difficult 
and arduous; 1t 1s like the case of a feeble, handicapped person, 
walking alone, who can only go so far each day regardless of how 
much effort he expends. The second way 1s the Easy Path. The easy 
path of cultivation means that, 1Ý sentient beings In this world believe 1n 
the Buddha”s words, practice Buddha Recitation and vow to be reborn 
in the Pure Land, they are assisted by the Buddha”s vow-power and 
assured of rebirth. This 1s similar to a person who floats downstream In 
a boat; although the distance may be thousands of miles far away, hIs 
destination will be reached sooner or later. Similarly, a common being, 
relying on the power of a “universal mornach" or a deIfy, can traverse 
the five continents in a day and a nipht, this 1s not due to his own 
power, but, rather, to the power of the monarch. Some people, 
reasoning according to “noumenon,” or princIple may say that common 
beiIngs, being conditioned, cannot be reborn In the Pure Land or see the 
Buddhaˆs body. The answer 1s that the virtues of Buddha Recitation are 
“unconditioned” good roots. Ordinary, Impure persons who develop the 
Bodhi Mind, seek rebirth and constanfly practice Buddha Recttation 
can subdue and destroy afflictions, achieve rebirth and, depending on 
therr level of cultivation, obtain vision of the rudimentary aspects of the 
Buddha (the thirty-two marks of greatness, for example). Bodhisattvas, 
naturally, can achieve rebirth and see the subtle, loftier aspects of the 
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Buddha, 1.e., the Dharma body. There can be no doubt about this. Thus 
the Avatamsaka Sutra states: “All the various Buddha lands are equally 
purely adorned. Because the karmic practices of sentient beings differ, 
their perceptions of these lands are different.” 


HỊ. The Concept 0ƒ Enliightenment In Buddhism: 

The term Enlightenmernt 1s from the Sanskrit word of “Bodhi” from 
the root “Bodha” whích means knowing, understanding, and 
1llumination. Buddhiboddhavya also means knowing and knowable. To 
enlighten means to awaken In regard to the real In contrast to the 
seeming, as to awake from a deep sleep. To enlighten also means to 
realize, fo perceiIve, or to apprehend ¡illusions which are harmful to 
good deeds, or the Intuitive awareness or cognition of the Dharma- 
Nature, the realizatlon of ultimate reality. According to Buddhism, 
enlightenment 1s the great avenue that leads pracfitioners to Nirvana. 
The concept of “Bodhi” in Sanskrit has no equivalent in Vietnamese 
nor 1n English, only the word “Lóe sáng” “Bừng sáng,” 
“Enlipghtenment 1s the most appropriate term for the term Bodhi In 
Sanskrit. ÀA person awakens the true nature of the all things means he 
awakens to a nowness of emptiness. The emptiness experienced here 
here Is no nihilistic emptiness; rather 1t 1s something unperceivable, 
unthinkable, unfeelable for It 1s endless and beyond existence and 
nonexistence. Emptiness 1s no obJect that could be experienced by a 
subJect, a subJect Itself must dissolve In It (the emptiness) to attain a 
true enlightenmert. In real Buddhism, without this experience, there 
would be no Buddhism. Enlightenment 1s the most intimate 1ndividual 
experience and therefore cannot be expressed In words or described In 
any manner. All that one can do in the way of communicating the 
experience fo others 1s to suggest or indicate, and this only tentatively. 
The one who has had it understands readily enough when such 
Indication are given, but when we try to have a glimpse of 1t through 
the Iindices given we ut(erly fail. In Zen, the term “enlightenment” 1s 
used for direct apprehension of truth. It literally means “seeing nature,” 
and 1s said to be awareness of one”s true nature In an insight that 
transcends words and conceptual thought. It is equated with “Satori” in 
some Zen contexts, but In others “kensho” 1s described as an Initial 
awakening that must be developed through further training, while 
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“safOrI” 1s associated with the awakening of Buddhas and the patriarchs 
of Zen. Enlightenment also means to see the nature, or awakening, or 
seeing Iinto your True-nature and at the same time seeing Into the 
ultimate nature of the universe and all things (This 1s another way of 
speaking of the experience of enlightenment or self-realization. 
Awakening to one”s true nature and hence of the nature of all 
exIstence). It is the sudden realization that “I have been complete and 
perfect from the very beginning. How wonderful, hoe miraculous!” If it 
1s frue awakening, 1fs substance will always be the same for whoever 
experiences 1t, whether he be the Sakyamuni Buddha, the Amitabha 
Buddha, or any one of you. But this does not mean that we can all 
experience awakening to the same degree, for In the clarity, the depth, 
and the completeness of the experience there are great difference. 
According to the Northern Buddhist School, there are eight 
awakenings of great people. The form of the Sutra “EIight Awakenings 
of Great People” is very simple. The text form 1s ancient, Just like the 
Forty-Iwo Chapters and the Sutra on the ŠSIx Paramitas. However, Its 
content 1s extremely profound and marvelous. Shramana An Shi Kao, a 
Partian monk, translated from Sanskrit Into Chinese 1n about 150 A.D. 
(during the Later Han Dynasty). Most Venerable Thích Thanh Từ 
translated from Chinese Into Vietnamese In the 1970s. The orIginal text 
of this sutra in Sanskrit 1s still extant to this day. Thịs sutra 1s entirely 
in accord with both the Theravada and Mahayana traditions. In fact, 
each of the eight Items In this sutra can be considered as a subJect of 
meditation which Buddhist disciples should at all trmes, by day and by 
night, with a sincere attitude, recite and keep ¡in mind eight truths that 
all great people awaken to. These are eight Truths that all Buddhas, 
Bodhisattvas and great people awaken to. After awakening, they then 
energetically cultivate the Way. By steeping themselves in kindness 
and compassion, they grow wisdom. They sail the Dharma-body ship 
all the way across to NÑirvana”s other shore, only to re-enter the sea of 
death and rebirth to rescue all living beings. They use these Eight 
Truths to point out the right road to all beings and in this way, help 
them to recognize the anguish of death and rebirth. They Inspire all to 
cast off and forsake the Five Desires, and Instead to cultivate therr 
minds In the way of all Sages. If Buddhist disciples recite this Sutra on 
the Eight Awakenings, and constantly ponder I1ts meaning, they will 
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certainly eradicate boundless offenses, advance toward Bodhi, quickly 
realize Proper Enlightenment, forever be free of death and rebirth, and 
eternally abide In Joy. Everyone of us knows what we deeply aspire to 
gain 1s happIness and what we try to avoid 1s sufferings and afflictions; 
however, our actions and behaviors in daily life do not bring us any Joy 
and happiness; on the contrary, they only lead us to more sufferings 
and afflictions. Why? Buddhism believes that we cause our own 
sufferings and afflictions because we are not awakening of the truth. 
Buddhism clatims that experiences which are apparently pleasurable In 
this world are ultimately states of suffering. Devout Buddhists should 
see clearly the point 1s that we perceive them as states of pleasure only 
because, In compariIson fo states of sufferings and afflictions, they 
appear as a form of relief. A disciple of the Buddha, day and night, 
should wholeheartedly recite and meditate on the eight awakenings 
discovered by the great beings. The Ƒïrsf Awakening 1s the awareness 
that the world 1s Iimpermanent. All regimes are subJect to fall; all things 
composed of the four elements that are empty and contain the seeds of 
suffering. Human beings are composed of Íive agsregates, and are 
without a separate self. They are always In the process of change, 
constantly being born and constantly dying. They are empty of self, 
without sovereignty. The mind 1s the source of all unwholesome deeds 
and confusion, and the body 1s the forest of all impure actlons. lÝ we 
medifate on these facts, we can gradually be released from the cycle of 
birth and death. The world 1s Impermanent, countries are perilous and 
fragile; the body”s four elemenfs are a source of pain; ultimately, they 
are empty; the Flve Aggregates (Skandhas) are not me; death and 
rebirth are simply a serles of transformations; misleading, unreal, and 
unconfrollable; the mind 1s the wellspring of evil; the body 1s the 
breeding ground of offenses; whoever can investigate and contemplate 
these truths, wIll gradually break free of death and rebirth. 7he Second 
Awakening 1s the awareness that more desire brings more suffering. 
The awareness that more desire brings more suffering. All hardships In 
dailly life arise from greed and desire. Those with litle desire and 
ambition are able to relax, their bodies and minds are free from 
enftanglement. Too much desire brings pain. Death and rebirth are 
tiresome ordeals which stem from our thoughts of greed and desire. By 
reducing desires, we can realize absolute truth and enJoy Iindependence 
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and well-being in both body and mind. The Thiri Awakening 1S the 
awareness that the human mind 1s always searching for possessions and 
never feels fulfiled. This causes Impure actions to ever Increase. In 
our đdaily le we always want to have good food, nice clothes, 
attractive Jewllery, but we only feel satisfied with them for a short 
time, after that, the very same obJect that once gave us pleasure might 
cause us frustration now. The same can also be applied to fame. At the 
beginning we might think ourselves that we are so happy when we are 
famous, but after some time, it could be that all we feel 1s frustration 
and dissatisfaction. Bodhisattvas, however, always remember the 
pñnnciple of having few desires. They live a simple life in peace In 
order to practice the Way, and consider the realization of perfect 
undestanding as their only career. Our minds are never satisiied or 
content with Just enough. The more we obtain, the more we want; thus 
we crea(e offenses and do evil deeds; Bodhisattvas do not make 
mistakes, Instead, they are always content, nurture the way by living a 
quiet life in humble surroundings. Their sole occupation 1s cultivating 
wisdom. The Fourth Awakening 1s the awareness of the extent to which 
laziness 1s an obsfacle to practice. For this reason, we must practice 
diligently to destroy the unwholesome mental factors which bind us , 
and to conquer the four kinds of Mara, in order to free ourselves from 
the prison of the five aggregates and the three worlds. Idleness and 
self-indulgence will be our downfall. With unflagging vigor, Great 
people break through therr afflictions and baseness. They vanquish and 
humble the Four Kinds of Demons, and they escape from the prison of 
the Five Skandhas. The Hjh Awakenimng 1s the awareness that 
Ipnorance 1s the cause of the endless cycle of bìrth and death. 
Therefore, Bodhisattvas always listen and learn in order to develop 
therr understanding and eloquence. This enables them to educate living 
beings and bring them to the realm of great Joy. Stupidity and 
Ipnorance are the cause of death and rebirth, Bodhisattvas are always 
affentive to and appreciative of extensive study and erudition. They 
strive to expand their wisdom and refine their eloquence. Teaching and 
transfoming living beings, nothing brings them greater Joy than this. 
The Sixth Awakening 1s the awareness that poverty creates hatred and 
anger, which creates a vicious cycle of negative thoughts and actIivIty. 
When practicing generosity, Bodhiattvas consider everyone, frilends 
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and enemies alike, as equal. They do not condemn anyone”s past 
wrongdoinøs, nor do they hate those who are presently causing harm. 
The suffering of poverty breeds deep resentment; wealth unfairly 
distributed creates 1ll-will and conflict among people. So, Bodhisattvas 
practice giving and treat friend and foe alike. They neither harbor 
grudges nor despite evil-natured poeple. The Seventh Awakening 1s the 
awareness that the fÍive categoriles of desire lead to difficulties. 
Although we are in the world, we should try not to be caught up In 
worldly matters. ÀA monk, for example, has 1n his possession only three 
robes and one bowl. He lives simply In order to pratice the Way. His 
precepts keep him free of attachment to worldly things, and he treats 
everyone equally and with compassion. Great people, even as laIty, 
are not blightly by worldly pleasures; Instead, they constantly asplire to 
take up the three precepts-robes and blessing-bowl of the monastic lIfe. 
Their ideal and ambition 1s to leave the household and family life to 
cultivate the way In Iimmaculate purity. Their virtuous qualitles are 
lofty and sublime; their attitudes toward all creatures are kind and 
compassionate. 7he Eiehth Awakening 1s the awareness that the fire of 
birth and death 1s raging, causing endless suffering everywhere. 
Bodhisattvas should take the Great Vow to help everyone, fo suffer 
with everyone, and to guide all beings to the realm of great Joy. 
Rebirth and death are beset with measureless suffering and afflictions, 
like a blazing fire. Thus, great people make the resolve to cultivate the 
Great Vehicle to rescue all beings. They endure endless hardship while 
standing In for others. They lead everyone to ultimate happiness. 
Enlightenment In Zen Buddhism means we must sfrive to cultivate 
until we begin to get a glimmer that the problem 1n life 1s not outside 
ourselves, then we have really stepped on the path of cultivation. Only 
when that awakening starts, we can really see that life can be more 
open and Joyful than we had ever thought possible. In Zen, 
enlightenment 1s not something we can achieve, but 1t 1s the absence of 
something. All our life, we have been running east and west to look for 
something, pursuing some goal. True enlightenment 1s dropping all 
that. However, If is easy to say and difficult to do. The practice has to 
be done by each Individual, and no-one can do 1t for us, no exceptionl 
Even though we read thousands of sutras In thousands of years, It will 
not do anything for us. We all have to practice, and we have to practice 
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with all our efforts for the rest of our life. The term “Enlightenment 1s 
very Important In the Zen sects because theultimate goal of Zen 
discipline 1s to attain what 1s known as “enlightenment.` Enlightenment 
1s the stafe of conscIousness in which Noble Wisdom realizes 1ts own 
Iinner nature. And this self-realization constitutes the truth of Zen, 
whích 1s  emancipaton (moksha) and freedom (vasavartn). 
Enlightenmernt 1s the whole of Zen. Zen starts with 1t and ends with 1t. 
When there 1s no enlightenment, there 1s no Zen. Enlightenmernt 1s the 
measure of Zen, as 1s announced by a master. Enlightenmert 1s not a 
state of mere quietude, 1t is not trangu1lization, It 1s an Inner eXperlence 
which has no trace of knowledge of discrimination; there must be a 
certain awakening from the relative field of consciousness, a cerfain 
turning-away from the ordinary form of experience which character1zes 
our everyday life. In other words, true enlightenment means the nature 
of one”s own self-being 1s fully realized. The technical Mahayana term 
for 1t Is “ParavritH,` turning back, or turning over at the basIs Of 
conscIousness. By this entirety of one”s mental constructlon gøoes 
through a complete change. Enliphtenment 1s the most Intimate 
individual experlence and therefore cannot be expressed in words or 
described In any manner. All that one can do in the way of 
communicating the experlence to others 1s to suggest or Iindicate, and 
this only tentatively. The one who has had 1t understands readily 
enough when such Indication are given, but when we try to have a 
glimpse of it through the Indices given we utterly faIl. 

“Satorï” 1s a Japanese term for “Awakening.” In Japanese, If 
literally means “to know.” In Zen, this refers to non-conceptual, direct 
apprehension of the nature of reality, because If 1s said to transcend 
words and concepts. It 1s offten equated with another term “Chien- 
Hsing” in Chinese, both of which signify the experience of awakening 
to truth, but which are not considered to be the end of the path; rather, 
the experilence must be deepened by further meditation training. In 
Zcn, the statềe of satori means the state of the Buddha-mind or 
COnSCIOusness of pure consclousness Ifself. However, go back to the 
time of the Buddha, Prince Siddhartha, beneath the Bodhi Tree, 
aftained Anuttara-Samyak-Sambodhi. What dịd he attain? Very simple, 
He attained the Truth, the Eternal Truth. The Four Noble Truths and 
the Eightfold Noble Path are what the Buddha found. Devout Buddhists 
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who want to attain the same peace and happiness, have no other rou(e 
but cultivating In accordance with these Truths. That 1s to say, we must 
learn about these Truths and walk the Path the Buddha showed. As the 
Buddha told his disciples: “AlI I dịd can be done by every one oŸ you; 
you can find Nirvana and attain Joy and happiness any time you ØIve up 
the false self and destroy the Ignorance In your minds.” 

According to the Samanaphalasuttanta, the Buddha taught the 
followings on the experience of enlightenment: “With his heart thus 
serene, made pưre, translucent, cultured, devoid of evil, supple, ready 
to act, firm, and imperturbable, he directs and bends down to the 
knowledge of the destruction of the defilements. He knows as It really 
1S: “this 1s paIn”, “this 1s the origin of pain”, this 1s the cessation of pain", 
and “this 1s the Way that leads to the cessation of pain”. He also knows 
as 1t realy 1s: “this 1s affliction”, “this 1s the origin of affliction”, this 1s 
the cessation of affliction”, and “this 1s the Way that leads to the 
cessation of affliction". To him, thus knowing, thus seeing, the heart 1s 
set free from the defilement of lusts, of existence, of 1gnorance... In 
him, thus set free, there arises the knowledge of his emancipation, and 
he knows: “Rebirth has been destroyed. The higher le has been 
fulfiled. What had to be done has been accomplished. After thịs 
present life there wIll be no more life beyond!" However, the dharma 
which I have realized 1s indeed profound, difficult to perceive, difficult 
to comprehend, tranquil, exalted, not within the sphere of logic, subtle, 
and 1s to be understood by the wise. Sentient beings are attached to 
material pleasures. This causally connected “Dependent Arising” 1s a 
subJect which 1s difficult to comprehend. And Nirvana, the cessatlon of 
the conditioned, the abandoning of all passions, the destruction of 
craving, the non-attachment, and the cessation 1s also a matter not 
easily comprehensiIble.” It 1s quite clear that “Satori” 1s the true 
fulfilliment of the state of a perfect normal state of mind in which you 
wIll be more satisfied, more peaceful, fuller of Joy than anything you 
ever experienced before. So, “Satori” 1s a state in which the person 1s 
completely tuned to the reality outside and inside of him, a stafte in 
which he 1s fully aware of it and fully grasped It. He 1s aware of 1t that 
1s, not 1n his brain nor any part of his organism, but as the whole man. 
He 1s aware of 1f; not as of an obJect over there which he grasps with 
his thought, but it, the flower, the dog, or the man ĩn 1fs or his full 
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reality. He who awakes 1s open and responsive to the world, and he can 
be open and responsive because he has given up holding on to himself 
as a thing, and thus has become empty and ready to receive. To be 
enliphtened means “the full awakening of the total personality to 
reality.” 

Enliphtenmert 1s the perfect normal state of mind even the final 
aim of Zen 1s the experience of enliphtenment, called “SatorI.” Satori 
1s not an abnormail state of mind; it 1s not a trance in which reality 
disappears. Ït Is not a narcissistic state of mind, as it can be seen In 
some religious manifestations. If anything, 1t is a perfect normal state 
of mind. Às Joshu declared, “Zen 1s your everyday thought,” 1t all 
depends on the adJustment of the hinge, whether the door opens In or 
opens out. Satori has a peculiar effect on the person who experlences 
1í. All your mental activities will now be working In a different key, 
which wIll be more satisfying, more peaceful, fuller of Joy than 
anything you ever experienced before. The tone of life will be altered. 
There 1s something reJjuvenating In the possession of Zen. The spring 
flowers will look prettier, and the mountaIn stream runs cooler and 
more transparent. Enlightenment 1s the full awakening to reality. Ít 1s 
very Importfant to understand that the state of enlightenmert 1s not a 
state Of dissociation or of a trance in which one believes oneself to be 
awakened, when one 1s actually deeply asleep. The Western 
psychologist, of course, wIll be prone to believe that “satori” 1s Just a 
subJective state, an auto-induced sort of trance. A satori Is the 
acquisition of a new viewpoint. The full awakening to reality means to 
have attained fully “productive orientation.” That means not to relate 
oneself to the world receptively, exploitatively, hoardingly, or in a 
marketing fashion, but creatively and actively. In the state of full 
productiveness, there are no veils which separate me from “not me.” 
The obJect 1s not an object anymore; 1t does not stand agaInst me, but 1s 
with me. The rose I see 1s not an obJect for my thought, in the manner 
that when I say “I see a rose” I only state that the object, a rose, falls 
under the category “rose,” but in the manner that “a rose 1s a rose.” 
The state of productiveness 1s at the same time the state of highest 
activify; I see the obJect without distortions by my greed and fear. [ see 
1t as 1t or he 1s, not as I wish 1t or him to be or not to be. In this mode of 
perception there are no parataxic distortions. There 1s complete 
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aliveness, and the synthesis 1s of subJectfivity-obJectivity. Ï experlence 
Iintensely yet the obJect 1s left to be what 1t 1s. I bring 1t to life, and 1t 
brings me to life. SatorI appears mysterious only to the person who 1s 
not aware to what degree his perception of the world 1s purely mental, 
or parataxical. If one 1s aware of this, one 1s also aware of a different 
awareness, that which one can also call a fully realistic one. One may 
have only experienced glimpses of If, yet one can Imagine what 1t 1s. 
One day Hsuan-Chieh went to Cao-XI to visit the Sixth Patriarch. Upon 
his first meeting with Hui Neng, Hsuan-Chieh struck his staff on the 
ground and circled the Sixth Patrliarch three times, then stood there 
upright. The Sixth Patriarch said, “This monk possesses the three 
thousand noble characteristics and the eighty thousand fine attributes. 
Oh monk! Where have you come from? How have you attained such 
self-possession?” Hsuan-Chieh replied, “The great matter of birth and 
death does not tarry.” The Sixth Patriarch said, “hen why not embody 
what 1s not born and attain what 1s not hurried?” Hsuan-Chieh said, 
“What Is embodied 1s not subJect to bìrth. What 1s attained 1s 
fundamenrally unmoving.” The Sixth Patriarch said, “Just so! Just so!” 
Upon hearing these words, everyone among the congregation of monks 
was astounded. Hsuan-Chieh then formally paid his respect to the Sixth 
Patriarch. He then advised that he was Immediately departing. The 
Sixth Patrarch said, “Dont go so quickly!” Hsuan-Chieh said, 
“Fundamerrally there 1s nothing moving. So how can something be too 
quick?” The Sixth Patriarch said, “How can one know there*s no 
movement?” Hsuan-Chieh said, “The distinction 1s completely of the 
master's own making.” The Sixth Patrliarch said, “You have fully 
attained the meaning of what 1s unborn.” Hsuan-Chich said, “So, does 
what 1s unborn have a meaning?” The Sixth Patrlarch said, “Who 
makes a distinction about whether there 1s a meaning or not?” Hsuan- 
Chieh said, “Distincions are meaningless.” The Sixth Patriarch 
shouted, “Excellentl Excellent! Now, Just stay here a single night!” 
Thus people referred to Hsuan-Chieh as the “Overnight Guest.” The 
next day Hsuan-Chieh descended the mountainand returned to Wen- 
Chou, where Zen students gathered to study with him. 
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LII. The Principle oƒ Perƒect Freedom: 

In Buddhism, "Emancipation” means to release from the round of 
birth and death. The liberation and the experiencing of which 1s the 
goal of all Buddhists of all Buddhist sects. In Buddhism, liberation 1s 
also used as a synonym for enlightenment. To emancipate from the 
round of birth and death means to deliverance from all the trammels of 
life, the bondage of the passion and reincarnation. Final emancIpation 
or liberation, eternal liberation, release from worldly existence or the 
cycle of birth and death. Emancipation means the escaping from bonds 
and the obtaining of freedom, freedom from transmigration, from 
karma, from illusion, from suffering of the burning house In the three 
realms (lokiya). In Buddhism, 1t 1s not the Buddha who delivers men, 
but he teaches them to deliver themselves, even as he delivered 
himself. Above all, for Buddhist pracitioners, emancipation denotes 
nirvana. Liberation or release from suffering through knowledge of the 
cause of sufering and the cessation of suffering, through realization of 
the four noble truths to eliminate defilements. Vimukti 1s the extinction 
of all illusions and paslons. It 1s liberation from the karmic cycle of life 
and death and the realizaton of nirvana. Generally speaking, all 
teachings of the Buddha are aimed at releasing human beings” 
sufferings and afflictions In this very life. They have a function of 
helping 1ndividual see the way to make arise the skilful thought, and to 
release the evil thought. For example, using compassion to release Ill- 
wIill; using detachment or greedilessness to release greediness; using 
wisdom or non-Illusion to release 1llusion; using perception to release 
selfishness; using Impermanence and suffering to release “conceIt.” 
For lay people who still have duties to do in dally life for themselves 
and their families, work, religion, and country, the Buddha specifically 
inroduced different means and methods, especially the Buddha's 
teachings in the Advices to Lay People (Sigalaka) Sutra. The Buddha 
also introduced other methods of cultivation: “Io abandon four wrong 
deeds of not taking life, not taking what 1s not øIven, not commifting 
sexual misconduct, not lying, not doïing what 1s caused by attachment, 
1ll-wIll, or fear, not to waste oneˆ”s substance by the sIx ways Of not 
drinking alcohol, not haunting the streets at unfitting time, not attending 
nonesense affairs, not gambling, not keeping bad company, and not 
staying 1dle. In addition, lay people should always live In the sIx good 
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relatonships of their families and society: between parents and 
children, between husband and wife, between teacher and student, 
among relatives and neighbors, between monks and lay people, 
between employer and employee, etc. These relationships should be 
based on human love, loyalty, sincerity, grafitude, mutual acceptance, 
mutual understanding and mutual respect because they relate closely to 
individuals" happiness In the present. Thus, the Buddha's Dharma 1s 
called the Dharma of liberation. 

To understand Buddhism properly we must begin at the end of the 
Buddhaˆs career. The year 486 B.C. or thereabouts saw the conclusion 
of the Buddha's activity as a teacher In India. The death of the Buddha 
1s called, as Is well known, “Nirvana,` or “the state of the fire blown 
out. When a fire 1s blown out, nothing remain to be seen. So the 
Buddha was considered to have enetered Into an Invisible state which 
can In no way be depicted in word or in form. Just prlor to his attaining 
Nirvana, In the Sala grove of Kusinagara, the Buddha spoke to His 
disciples to the following effect: “Do not waIl saying “Our Teacher has 
pased away, and we have no one to follow.` What I have taught, the 
Dharma (ideal) with the disciplinary (Vinaya) rules, will be your 
teacher after my departure. lf you adhere to them and practice them 
uninterruptedly, 1s 1t not the same as 1ƒ my Dharma-body (Dharmakaya) 
remained here forever?” In spite of these thoughtful Instructions some 
of his disciIples were expressing a dissenting Idea even before his 
funeral. It was natural, therefore, for the mindful elders to thíink of 
calling a council of elders In order to preserve the orthodox teaching of 
the Buddha. They consulted King AJatasatru who at once ordered the 
eighteen monasteries around his capital to be repaired for housing the 
members of the coming Council of RaJagriha. When the time arrived 
five hundred selected elders met together. Ananda rehearsed the 
Dharmas (sutras) while Upali explained the origin of each of the 
Vinaya rules. There was no necessity of rehearsing the Vinaya rules 
themselves since they had been compiled during the Buddha”s lifetime 
for weekly convocation for confesslons. At the council a fine collection 
of the Dharma and the Vinaya was made, the number of Sutras was 
decided, and the history of the disciplinary rules was compiled. The 
result of the elders” activity was acknowledged as an authority by those 
who had a formalistic and realistic tendency. There were, however, 
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some who differed from them 1n ther opinion. Purana, for Instance, 
was skilled In preaching. Purana was in a bamboo grove near RaJagriha 
during the council, and, being asked by some layman, 1s said to have 
answered: “ “The counciIl may produce a fine collection. But I will keep 
to what I heard from my teacher myself. So we may presume that there 
were some who had idealistic and free-thinking tendencIes. 

Moksha means the escaping from bonds and the obtaining of 
†reedom, freedom from transmigration, from karma, from 1llusion, from 
suffering of the burning house In the three realms (lokiya). According 
to Buddhism, deliverance means deliverance from all the trammels of 
life, the bondage of the passion and reincarnation. Thus, moksha also 
denotes nirvana. Moksha can be achieved In dhyana-meditation. Zen 
practitioners should always remember that in Buddhism, 1t 1s not the 
Buddha who delivers men, but he teaches them to deliver themselves, 
even as he delivered himself. According to the Sangiti Sutta In the 
Long Discourses of the Buddha, there are five bases of deliverance. 
The first base oƒ deliverance: Here, the teacher or a respected fellow- 
disciple teaches a monk Dhamma. Anh he receives the teaching, he 
gaIns a grasp of both the spirit and the letter of the teaching. At this, Joy 
arises 1n him, and from this Joy, delight; and by this delight his sense 
are calmed, he feels happiness as a result, and with this happiness his 
mind 1s established. The second base 0ƒ deliverance: Here a monk who 
has not heard the teaching, but In the course of teaching Dhamma to 
others he has learnt 1t by heart as he has heard 1t. At this, Joy arises In 
him, and from this Joy, delight; and by this delight his senses are 
calmed, he feels happiness as a result, and with this happiness his mind 
1s established. The third base oƒ deliverance: Here a monk who has not 
heard the teaching, but as he 1s chanting the Dhamma, Joy arises In 
him, and from this Joy, delight; and by this delight his senses are 
calmed, he feels happiness as a result, and with this happiness his mind 
1S established. The fourth base oƒ deliverance: Here a monk who has 
not heard the teaching from a teacher or a respected fellow-disciple; 
nor has he taught the Dhamma; nor has he chanted the Dhamma; but 
when he applies his mind to the Dhamma, thinks and ponders Over 1t 
and concentraftes his afttention on 1t, Joy arises in him, and from this Joy, 
delight; and by this delight his senses are calmed, he feels happiness as 
a result, and with this happiness his mind 1s established. The fifth base 
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0ƒ deliverance: Here a monk who has not heard the teaching from a 
teacher or a respected fellow-disciple; nor has he taught the Dhamma; 
nor has he chanted the Dhamma; nor has he thought or pondered over 
the Dhamma; but when he has properly grasped some concentration- 
sign (samadhi-nimittam), has well considered 1t, applied his mind to 1t 
(supadhartam), and has well penetrated it with wisdom 
(suppatividdham-pannaya). At this, Jjoy arises 1n him, and from this Joy, 
delight; and by this delight his senses are calmed, he feels happiness as 
a result, and with this happiness his mind 1s established. 


IV. Trying to Culfivate In Order to Reach Enlightfenment and 

Emancipdtion: 

Ït is very Important for any Zen practitloners to fix our mind. The 
more we want enlightenment, the further away 1t wIll be. If we want to 
find a good place to practice Zen, no place we find will be good 
enough. But If in anywhere we can cut off all thinking and return to 
beginner”s mind, that itself will be a wonderful enlightenment for a 
Zen practitioner. If we can keep true empty mind, then any place we 
are Is Niravana. So true Buddhist practitioners must strongly keep a 
closed mouth; and we must only learn from the blue sky, the white 
clouds, the deep quiet mountains, and the noisy citles. They are Just 
like this. That 1s our true great teacher. Devout Buddhists should first 
Ki our strong self and find clear mind all the time, then talk about 
helping all people from sufferings and afflictions. Zen pracfifloners 
should always remember that we should not desire to achieve anything, 
even the attainment of enlightenment or emancipation. The very desire 
to be free or to be enlightened will be the desire that prevents our 
Íreedom. We can try as hard as we wish, practice ardently night and 
day, but If we still have a desire to achieve something, we will never 
find peace. Why? Because real wisdom never arises from desires. So, 
all Zen practitioners need to do 1s to simply let go everything. Simply 
watch the body and the mind mindfully, and do not try to achieve 
anything, even the enlightenment or the emancipation. Never stop 
paying attention to what 1s happening in our body and mind; and do not 
concern about our progress. Lets pay close attention to what 1s 
happening In our body and mind, then we will naturally see. 
Remember, the more we pay attention, the more we will see. And 
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remember, the truth cannot be unfolded when there are still clusters of 
cloud, even a small cluster of emancIpation cloud. Furthermore, the 
Immediate, un-reflected grasp of reality, without affective 
contamination and intellectualization, the realization of the relation of 
oneself to the Ủniverse. This new experlence 1s a repetition of the pre- 
1ntellectual, immediate grasp of the child, but on a new level, that the 
full development of man”s reason, obJectively, individuality. While the 
child”s experilence, that of Iimmediacy and oneness, lies before the 
experience of alienation and the subJect-obJect split, the enliphtenment 
experience lies after 1t. Zen practitloners should always remember that 
the core of Buddhism 1s a doctrine of salvation. The need for 1t arises 
from the hopelessly unsatisfactory character of the world in which we 
find ourselves. Buddhisfs always take an extremely gloomy view of the 
conditions in which we have the misfortune to live. It 1s particularly the 
Impermanence of everything in and around us that suggests the 
worthlessness of our worldly aspirations which in the nature of things 
can never lead to any lasting achievement or abiding satisfaction. In 
the end death takes away everything we managed to pile up and parts 
us from everything we cherished. In order to reach enlightenment and 
emancipation, first of all, Zen practitioners should cultivate or practice 
mental training which 1s carred out for three distinct, but 
Interconnected, purposes. Zen aims at a withdrawal of attention from 
1fs normal preoccupation with constantly changing sensory stimuli and 
Ideas centred on oneself. It aims at effecting a shift of attention from 
the sensory world to another, subtler realm, thereby calming the 
turmoils of the mind. Sense-based knowledge 1s as Inherently 
unsatisfactory as a sense-based life. Sensory and historical facts as 
such are uncertain, unfruitful, trivial, and largely a matter of 
indiference. Only that is worth knowing which 1s discovered In 
mediftation, when the doors of senses are closed. The truth of this holy 
religion must elude the average worldling with his sense-based 
knowledge, and his sense-bounded hor1zon. It aims at penetrating Into 
the suprasensory realiy 1tself, at roaming about among the 
transcendental facts, and this quest leads 1t to Emptiness, the ultimate 
realIty. 
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Chương Ba Mươi Bốn 
Chapter Tlủrty-Four 


Sanh Tử & Tái Sanh 
Theo Quan Điểm Thiền Tông 


Sanh tử và tái sanh là cái vòng trong đó chúng sanh cứ lập đi lập 
lại sanh tử tử sanh tùy theo nghiệp lực của mình. Điều gì xảy ra cho 
chúng ta sau khi chết? Phật giáo dạy rằng sau khi chết thì trong một 
khoảng thời gian nào đó chúng ta vẫn ở trạng thái hiện hữu trung gian 
(thân trung ấm) trong cõi đời này, và khi hết thời gian này, tùy theo 
nghiệp mà chúng ta đã từng kết tập trong đời trước, chúng ta sẽ tái 
sanh vào một cõi thích ứng. Phật giáo cũng chia các cõi khác này 
thành những cảnh giới sau đây: địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, a tu la, 
nhân, thiên, thanh văn, duyên giác, bổ tát, và Phật. Theo Phật giáo 
Thiển tông, nếu chúng ta chết trong một trạng thái chưa giác ngộ thì 
tâm thức chúng ta sẽ trở lại trạng thái vô minh, sẽ tái sanh trong lục 
đạo của ảo tưởng và khổ đau, và cuối cùng sẽ đi đến già chết qua 
mười giai đoạn nói trên. Và chúng ta sẽ lặp đi lặp lại cái vòng này cho 
đến tận cùng của thời gian. Sự lặp đi lặp lại này của sanh tử được gọi 
là “Luân Hồi. Nhưng nếu chúng ta làm thanh tịnh tâm thức bằng cách 
nghe Phật pháp và tu Bồ Tát đạo thì trạng thái vô minh sẽ bị triệt tiêu 
và tâm thức chúng ta sẽ có thể tái sinh vào một cõi tốt đẹp hơn. Vì 
vậy, thế giới nầy là Ta bà hay Niết bàn là hoàn toàn tùy thuộc vào 
trạng thái tâm. Nếu tâm giác ngộ thì thế giới nầy là Niết bàn. Nếu tâm 
mê mờ thì lập tức thế giới nầy biến thành Ta Bà. Vì vậy Đức Phật dạy: 
“Với những ai biết tu thì ta bà là Niết Bàn, và Niết Bàn là ta bà.” 

Đối với các Thiển sư, Tử Trung Phát Hoạt. Trong cái chết phát ra 
cái sống. Trong thiền, từ nầy có nghĩa là một khi trừ sạch vọng niệm 
thì bản tánh chân như chắc chắn sẽ hiển bày. Sống chết (do hoặc 
nghiệp của hết thẩy chúng sanh gây ra, hễ có sanh là có tử). Hành giả 
tu Thiển nên luôn nhớ rằng "sanh tử" là việc lớn, nhất định phải làm 
cho rõ, nhất định phải thực hiểu rằng sinh tử là sinh tử trong từng sát 
na. Theo Thiển sư Đạo Nguyên, vị sáng lập ra tông Tào Động của 
Nhật Bản, đức Phật Thích Ca Mâu Ni từng nói rằng trong một ngày 
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đêm, sinh mệnh chúng ta có tổng cộng sáu tỷ bốn trăm triệu chín mươi 
chín ngàn chín trăm tám mươi lần sinh tử, cho nên mỗi giây sinh mệnh 
chúng ta có khoảng bảy chục ngàn lần sinh tử. Điều này e rằng tâm trí 
chúng ta không cách nào tưởng tượng nổi. Sinh mệnh như vậy rốt cuộc 
là sinh mệnh như thế nào? Thông thường chúng ta cho rằng sinh mệnh 
con người khoảng năm mươi năm, sáu mươi năm, có lẽ cao nhất là 
khoảng trăm năm. Nhưng những người sống lâu đang làm gì với cuộc 
sống của họ? Thiển sư Đạo Nguyên đã từng nói rằng sống lâu nhưng 
lại không tỉnh thức quả là điều tội lỗi. Ngược lại, ngài nhấn mạnh rằng 
chỉ cần sống một ngày mà hiểu rõ cuộc sống thì giá trị của một ngày 
sống đó tương đương với giá trị của người sống nhiều nhiều năm mà 
không tỉnh thức. Mỗi chúng ta đều quan tâm đến việc mình sống được 
bao lâu. Chúng ta cảm thấy sống tám mươi, chín mươi hay một trăm 
năm là cuộc sống kỳ diệu, nhưng kỳ diệu so với cái gì? So với người 
chết trẻ chăng? Vì thế, hành giả tu Thiền phải thấy rõ ràng sinh mệnh 
của mình, sinh mệnh đang tổn tại ngay trong lúc này đây, là cái gì? 
Trong mỗi sát na có tới bẩy chục ngàn lần sanh tử, cuối cùng là cái gì? 
Có phải đó là sinh mệnh khác nhau giữa đàn ông, đàn bà, người trẻ, 
người già, giữa chúng sanh con người hay chúng sanh khác hay không? 
Nó tương đối hay tuyệt đối? Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng tất 
cả những xem xét và hiểu biết thông thường của chúng ta về cái sinh 
mệnh chẳng có nghĩa lý gì nếu chúng ta phải sinh tử đến bảy chục 
ngàn lần trong mỗi sát na. Chúng ta phải bằng mọi cách, với tất cả sức 
lực của mình, tu tập để vượt thoát khỏi vòng sinh tử này. 

Thiển Sư Tn Bát (1049-1117) là Thiển sư Việt Nam, quê ở Luy 
Lâu. Sư họ Vạn, thích Phật giáo từ khi còn nhỏ. Lúc 20 tuổi, Sư xuất 
gia và trở thành đệ tử, và thọ giới cụ túc với Thiển sư Sùng Phạm tại 
chùa Pháp Vân. Sư trở thành Pháp tử đời thứ 12 dòng Thiền Tỳ Ni Đa 
Lưu Chi. Sau khi Thầy thị tịch, Trì Bát trở thành du Tăng khất sĩ để 
tầm cầu chân lý. Sư tự mình đi khắp những chỗ giảng Thiền, tham vấn 
với các bậc tôn túc. Về sau, Sư trụ tại chùa Tổ Phong trên núi Thạch 
Thất. Lý Thường Kiệt là một trong những đệ tử tại gia nổi tiếng của 
Sư. Hầu hết cuộc đời ngài, ngài chấn hưng và hoằng hóa Phật giáo tại 
Bắc Việt. Sư đồng thời dựng lại năm bảy kiểng chùa khác như chùa 
Pháp Vân, Thiền Cư, Thê Tâm và Quảng An để đáp lại ân pháp nhũ 
đã nuôi dưỡng pháp thân mình. Vào ngày 18 tháng 2 năm thứ tám niên 
hiệu Hội Tường Đại Khánh, năm 1117, khi sắp thị tịch, Sư nói kệ rằng: 
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“Có chết tất có sống, 
Có sống tất có chết. 
Chết đời lấy làm buồn, 
Sống đời lấy làm vui. 
Buồn vui thật vô cùng, 
Bỗng nhiên thành đây đó. 
Đối với việc sống chết, 
Chẳng có gì bận lòng. 
Án tô rô tô rô Tất rị!” 

Nói về Thiền Sư Giới Không, lúc về già, sư quay về làng cũ và trụ 
tại chùa Tháp Bát, trùng tu tổng cộng 95 ngôi chùa hoang. Hầu hết 
cuộc đời ngài, ngài hoằng hóa tại miền Bắc Việt Nam. Một hôm tuy 
không có dấu hiệu bệnh hoạn, Sư nói kệ dạy chúng. Bài kệ tóm gọn 
ngữ lục của Sư sau đây: 

“[a có một việc kỳ đặc, 
chẳng xanh vàng đen đỏ trắng. 
Cả người tại lẫn xuất gia, 
Thích sanh, chán tử là giặc. 
Chẳng rõ sanh tử khác đường, 
Sanh tử chỉ là được mất. 
Nếu cho sanh tử khác đường, 
Lừa cả Thích Ca, Di Lặc. 
Ví biết sanh tử, sanh tử, 
Mới hiểu lão tăng chỗ náu, 
Môn nhân, hậu học, các người, 
Chớ nhận khuôn mẫu, pháp tắc.” 

(Ngã hữu nhất sự kỳ đặc, Phi thanh huỳnh xích bạch hắc. Thiên hạ 
tại gia xuất gia, Thân sanh ố tử vi tặc. Bất tri sanh tử dị lộ, Sanh tử chỉ 
thị thất đắc. Ngược ngôn sanh tử dị đồ, Trám khước Thích Ca Di Lặc. 
Nhược tri sanh tử, sanh tử, Phương hội lão tăng xứ nặc. Nhữ đẳng hậu 
học môn nhân, Mạc nhận bàn tinh quĩ tắc). Nói kệ xong, Sư cười thật 
lớn một tiếng, rồi chắp tay an nhiên thị tịch. Môn nhân đệ tử là Châu 
mục Lê Kiếm và Phòng át sứ Hán Đinh làm lễ trà tỳ, gom xá lợi, và 
dựng tháp thờ. 

Một hôm Thiển sư Thiện Hội bảo sư Vân Phong: “Sống chết là 
việc lớn, cần phải thấu triệt.” Sư hỏi: “Khi sống chết đến làm sao tránh 
được?” Thiện Hội đáp: “Hãy nắm lấy chỗ không sống không chết mà 
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tránh.” Sư lại hỏi: “Thế nào là chỗ không sống không chết?” Thiện 
Hội đáp: “Ngay trong sống chết nhận lấy mới được.” Sư hỏi: “Lầm sao 
mà hiểu?” Thiện Hội bảo: “Ngươi hãy đi đi chiều hẳn lại.” Chiều đến 
sư lại vào và hỏi nữa. Thiện Hội bảo: “Đợi sáng mai, chúng sẽ chứng 
minh cho ngươi.” Ngay đó sư liền ngộ. Thiển sư Thiện Hội hỏi: “Ông 
thấy được đạo lý gì?” Sư đáp: “Đệ tử đã lãnh hội được rồi! Thiện Hội 
lại hỏi: “Ông đã lãnh hội cái gì?” Sư bèn đưa nắm tay lên nói: “Cái 
này không đáng.” Thiển sư Thiện Hội không hỏi nữa. 

Đối với Ni Thiền sư Diệu Nhân, Sanh Lão Bệnh Tử, Tự Cổ 
Thường Nhiên. Thiển Sư Ni Diệu Nhân (1041-1113), một Ni sư nổi 
tiếng đất Thăng Long, Bắc Việt. Theo sách Thiền Uyển Tập Anh, Ni 
sư tên là Ngọc Kiểu, là trưởng nữ của Phùng Loát Vương, được vua Lý 
Thánh Tông nuôi nấng trong cung từ lúc còn nhỏ, sau gả cho cho 
người họ Lê, một viên quan Châu Mục ở Chân Đằng. Khi chồng chết, 
bà xuất gia làm đệ tử của Thiển Sư Chân Không ở Phù Đống, pháp tử 
đời thứ 17 dòng Thiền Tỳ Ni Đa Lưu Chi. Bà trụ tại Ni viện Hương Hải 
ở Tiên Du để hoằng hóa cho đến khi thị tịch vào năm 1113, thọ 72 
tuổi. Ni viện Hương Hải là Ni viện Phật Giáo đầu tiên ở Việt Nam vào 
thời nhà Lý, Ni sư Diệu Nhân đã từng trụ trì và hoằng hóa tại đây. 
Thiển sư Ni Diệu Nhân thường dạy đệ tử về thực tướng: “Chân tướng 
là bản thể của vạn hữu (tướng là vô tướng), đối lại với hư vọng. Chơn 
tánh tuyệt đối của vạn hữu là bất biến, bất chuyển và vượt ra ngoài 
mọi khái niệm phân biệt. Chân tướng còn có nghĩa là vô tướng, chân 
như, Như Lai tạng. Chân tướng luôn bất biến và bất khả tư nghì. Vì 
vậy, đừng cầu Phật bằng sắc tướng hay âm thanh, vì những thứ nầy 
không phải là Phật. Những ai mong cầu Phật bằng sắc tướng âm thanh 
là đang theo tà đạo. Phật chính là sự giác ngộ Bồ Đề và con đường 
tầm Phật phải là sự chứng ngộ đạo quả Bồ Để bằng cách uống khẩu 
vô ngôn, bằng cách đừng trụ vào bất kỳ pháp nào, ngay cả pháp môn 
thiển định.” Trước khi thị tịch ngài đã làm bài thơ với ngụ ý rằng vô 
tướng nên chỉ ra bằng vô ngôn mà thôi: 

“Sanh lão bệnh tử, 
Tự cổ thường nhiên. 
Dục cầu xuất ly, 
Giải phược thiêm triển, 
Mê chi cầu Phật, 
Hoặc chi cầu thiên. 
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Thiền Phật bất câu, 
Uống khẩu vô ngôn.” 
(Sanh già bệnh chết, 
Xưa nay lẽ thường. 
Muốn cầu thoát ra, 

Mở trói thêm ràng. 

Mê đó tìm Phật, 

Lầm đó cầu thiển. 

Phật thiển chẳng cầu, 
Uổng miệng không lời). 

Một hôm, Thiền sư Đạo Nguyên Hy Huyền thượng đường dạy 
chúng: Sống chết (do hoặc nghiệp của hết thảy chúng sanh gây ra, hễ 
có sanh là có tử). Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng "sanh tử" là 
việc lớn, nhất định phải làm cho rõ, nhất định phải thực hiểu rằng sinh 
tử là sinh tử trong từng sát na. Theo Thiển sư Đạo Nguyên, vị sáng lập 
ra tông Tào Động của Nhật Bản, đức Phật Thích Ca Mâu Ni từng nói 
rằng trong một ngày đêm, sinh mệnh chúng ta có tổng cộng sáu tỷ bốn 
trăm triệu chín mươi chín ngàn chín trăm tám mươi lần sinh tử, cho nên 
mỗi giây sinh mệnh chúng ta có khoảng bẩy chục ngàn lần sinh tử. 
Điều này e rằng tâm trí chúng ta không cách nào tưởng tượng nổi. Sinh 
mệnh như vậy rốt cuộc là sinh mệnh như thế nào? Thông thường chúng 
ta cho rằng sinh mệnh con người khoảng năm mươi năm, sáu mươi 
năm, có lẽ cao nhất là khoảng trăm năm. Nhưng những người sống lâu 
đang làm gì với cuộc sống của họ? Thiển sư Đạo Nguyên đã từng nói 
rằng sống lâu nhưng lại không tỉnh thức quả là điều tội lỗi. Ngược lại, 
ngài nhấn mạnh rằng chỉ cần sống một ngày mà hiểu rõ cuộc sống thì 
giá trị của một ngày sống đó tương đương với giá trị của người sống 
nhiều nhiều năm mà không tỉnh thức. Mỗi chúng ta đều quan tâm đến 
việc mình sống được bao lâu. Chúng ta cảm thấy sống tám mươi, chín 
mươi hay một trăm năm là cuộc sống kỳ diệu, nhưng kỳ diệu so với cái 
gì? So với người chết trẻ chăng? Vì thế, hành giả tu Thiển phải thấy rõ 
ràng sinh mệnh của mình. Sinh mệnh đang tổn tại ngay trong lúc này 
đây, là cái gì? Trong mỗi sát na có tới bảy chục ngàn lần sanh tử, cuối 
cùng là cái gì? Có phải đó là sinh mệnh khác nhau giữa đàn ông, đàn 
bà, người trẻ, người già, giữa chúng sanh con người hay chúng sanh 
khác hay không? Nó tương đối hay tuyệt đối? Hành giả tu Thiển nên 
luôn nhớ rằng tất cả những xem xét và hiểu biết thông thường của 
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chúng ta về cái sinh mệnh chẳng có nghĩa lý gì nếu chúng ta phải sinh 
tử đến bảy chục ngàn lần trong mỗi sát na. Chúng ta phải bằng mọi 
cách, với tất cả sức lực của mình, tu tập để vượt thoát khỏi vòng sinh 
tử này. 

Lạc Phổ Lâm Chung là công án nói về cơ duyên vấn đáp giữa 
Thiển Sư Lạc Phổ Nguyên An (834-898) và thị giả Ngạn Tùng. Theo 
Cảnh Đức Truyển Đăng Lục, quyển XVII, khi Thiển sư Lạc Phổ có 
bệnh, ngài nói với chúng Tăng: "Nếu lão Tăng không thị tịch ngày mai 
thì cũng chỉ vài ngày sau mà thôi. Hôm nay lão Tăng có một việc 
muốn hỏi mấy ông. Nếu cho rằng đúng thì trên đầu lại gắn thêm đầu. 
Nếu nói rằng sai thì phải chém đứt đầu để cầu sống." Tăng chúng nói: 
"Núi xanh không cất bước. Không cần mang đèn dưới ánh sáng ban 
ngày." Lạc Phổ nói: "Lúc này là tiết gì mà ăn nói kiểu đó?" Lúc đó có 
Sư Ngạn Tùng nói với Lạc Phổ rằng: "Rời hai con đường ấy, thỉnh Hòa 
Thượng đừng hỏi." Lạc Phổ nói: "Không đúng vậy. Hãy nói lại lần nữa 
xem.” Ngạn Tùng nói: "Con nói chưa trọn vẹn." Lạc Phổ nói: "Lão 
Tăng không cần biết nếu ông nói trọn hay không trọn." Ngạn Tùng 
nói: "Con đáp Hòa Thượng một cách bất kính." Lạc Phổ im lặng. Buổi 
tối hôm đó, Lạc Phổ bảo thị giả gọi Ngạn Tùng vào phương trượng, 
nói: "Xà lê ngày nay đối đáp với lão Tăng rất có ý nghĩa. Cái hội của 
xà lê ứng hợp với cái hội của tiên sư. Tiên sư đã dạy: 'Trước mắt 
không phải pháp. Ý tại trước mắt. Không phải Pháp trước mắt, chẳng 
phải chỗ mắt tai đến được.' Hãy nói xem cái nào là câu chủ yếu? Nếu 
nói được, lão Tăng sẽ trao y bát cho ông." Ngạn Tùng nói: "Ngạn Tùng 
không hội." Lạc Phổ nói: "Ông nên lãnh hội, hãy nói đi!" Ngạn Tùng 
nói: "Ngạn Tùng thật là không biết." Lạc Phổ nạt đuổi ra, rồi nói: 
"Khổ thật! Khổ Thật!" Về sau này Huyền Giác bình về việc này, nói: 
"Nếu Sư Ngạn Tùng nói ông không lãnh hội, thì Lạc Phổ sợ rằng y bát 
sẽ bị kẹt lại với mình." Ngày hôm sau trong buổi tham vấn ban trưa, 
một vị Tăng khác hỏi Lạc Phổ về cuộc đàm thoại ngày hôm trước. Lạc 
Phổ nói: "Thuyển tư không chèo trên sóng trong. Eo biển hẹp đồ đệ 
thả ngỗng gỗ một cách vô dụng." Sau khi nói xong những lời này thì Sư 
thị tịch. 

Chúng ta thấy một cách rõ ràng các vị Thiền sư nghĩ gì về cái chết 
qua một số câu chuyện lúc thị tịch của các ngài. Theo Cảnh Đức 
Truyền Đăng Lục, quyển X, một hôm, Thiển Sư Phổ Hóa Trấn Châu 
(2-860) biết mình sắp thị tịch, Sư bèn ra chợ xin một chiếc áo trắng. Có 
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người cho áo ngắn, có người cho áo vải, áo cừu, Sư đều không nhận, 
chống gậy mà đi. Lúc ấy Lâm Tế sai người đem cho Sư một chiếc 
quan tài. Sư cười nói: "Cái gã Lâm Tế lắm mồm." Sư nhận rồi cáo từ 
mọi người, nói: "Ngày mai Phổ Hóa này sẽ ra cửa đông mà nhập diệt." 
Hôm sau dân trong quận dẫn nhau theo tiễn Sư ra ngoài thành. Sư bỗng 
lớn tiếng nói: "Hôm nay chết không hợp địa lý." Rồi nói: "Mai sẽ nhập 
diệt ngoài cửa Nam." Hôm sau dân chúng lại đi theo. Sư lại nói: "Ngày 
mai ra cửa Tây mới tốt." Hôm sau người đi theo có phần thưa hơn. Ra 
đến nơi rồi Sư lại trở về. Thiên hạ cũng đâm chán. Đến hôm thứ tư Sư 
tự vác quan tài ra cửa Bắc. Khi Sư đến nơi, chống gậy ngồi vào trong 
quan tài và đợi đến khi có người đến. Đoạn Sư hỏi họ xem coi có đồng 
ý đóng đinh nấp quan tài sau khi Sư thị tịch hay không. Khi họ đồng ý, 
Sư nằm xuống mà thị tịch. Dân chúng đóng đinh nấp quan lại. Lời đồn 
lan nhanh trong thành, và người ta bắt đầu đổ xô đến nơi. Có vài người 
để nghị nên mở nắp quan tài ra để nhìn xác bên trong. Khi mở ra, họ 
vô cùng ngạc nhiên là không có gì bên trong cả. Trong khi vẫn còn 
kinh ngạc, bỗng họ nghe từ trên không, những âm thanh quen thuộc 
của tiếng khánh đánh vào cây trụ trượng mà ngài đã sử dụng trong 
suốt cuộc đời của mình. Thoạt đầu âm thanh rất lớn, như thể là gần 
lắm; rồi tiếng khánh yếu dần, cho đến cuối cùng chỉ nghe tiếng chuông 
càng lúc càng xa. Chẳng ai rõ Sư đi đâu. Điều này chứng tổ rằng Thiển 
không thiếu những yếu tố siêu nhiên, và Thiển cũng có những chuyện 
thần bí và đưa ra các truyện làm phép lạ như các tôn giáo khác. Nhưng 
Thiển không bao giờ khoa trương những thành tích của mình, cũng 
chẳng bao giờ tâng bốc những thần thông để đề cao giáo lý của mình. 
Theo Truyền Đăng Lục, quyển XVHI, khi được hỏi là sẽ đi về đâu 
sau khi thị tịch, Thiển Sư Khuông Nhân Sơ Sơn nói: "Nằm ngữa trong 
bụi cây, tứ chỉ chống lên trời." Khi sắp thị tịch, Thiển Sư Sơ Sơn 
Khuông Nhân có làm bài kệ: 
"Ngã lộ bích không ngoại 

Bạch vân vô xứ nhàn 

Thế hữu vô căn thọ 

Hoàng diệp phong tống hoàn." 

(Đường ta ngoài trời biếc 

Mây trắng vô xứ nhàn 

Đời có cây không rễ 

Lá vàng gió đưa sang). 
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Khi được hỏi là sẽ đi về đâu sau khi thị tịch, Thiển Sư Khuông 
Nhân Sơ Sơn nói: "Nằm ngữa trong bụi cây, tứ chi chống lên trời." 

Đặc biệt, Thiển sư Tào Sơn hay Nguyên Chứng Thiển Sư Biết 
Ngày Giờ Thị Tịch! Theo Truyền Đăng Lục, quyển XVII, một ngày 
mùa hè năm 901, Thiển Sư Tào Sơn Bổn Tịch (840-901) hỏi một vị 
Tăng: "Hôm nay là ngày mấy tháng mấy?" Vị Tăng đáp: "Hôm nay là 
ngày rằm tháng sáu." Sư bảo: "Tào Sơn bình sanh đi hành cước chỉ biết 
chín mươi ngày là một hạ. Ngày mai giờ thìn ta sẽ đi." Sư thị tịch đúng 
ngay giờ thìn của ngày hôm sau. Sư được vua ban thụy là "Nguyên 
Chứng Thiền Sư." Tháp được đặt tên là Phước Viên. Theo Cảnh Đức 
Truyền Đăng Lục, quyển VI, vào một dịp, một vị Tăng đến hỏi Thiền 
sư Thạch Củng làm cách nào để vượt thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử, 
câu trả lời của Thạch Củng là: “Thoát vòng sanh tử để làm cái gì?” 
Trong khi Thiển Tiên Nhai thì nói: Sanh Tử diễn tiến đúng theo tiến 
trình tự nhiên là hạnh phúc. Một người giàu có đến nhờ Thiền Sư Tiên 
Nhai Nghĩa Phạm viết cho một câu về sự thịnh vượng lâu dài của gia 
đình để làm vật bảo truyền lại nhiều đời sau. Thiền Sư Tiên Nhai bèn 
lấy một tờ giấy lớn và viết: “Cha chết, con chết, cháu chết.” Người kia 
nổi giận, nói: “Tôi nhờ ngài viết cái gì đó nói lên sự hạnh phúc của gia 
đình. Tại sao ngài lại đùa cợt như vậy?” Thiền Sư Tiên Nhai giải thích: 
“Không có gì là cố ý đùa cợt cả! Nếu con ông mà chết trước khi ông 
chết, điều này sẽ làm cho ông đau buôn lớn lắm. Nếu cháu nội ông mà 
chết trước con trai ông, cả ông và con ông sẽ vô cùng đau khổ. Nếu 
trong gia đình ông từ đời này qua đời khác cứ tuần tự chết theo đúng 
với trình tự mà ta vừa viết ra, đó sẽ là một diễn tiến tự nhiên của đời 
sống. Ta cho rằng như thế mới thật là thịnh vượng và hạnh phúc.” 

Theo Tịnh Độ Tông Phật giáo, Tây phương Cực Lạc vượt ngoài 
tam giới luân hồi. Đây là một trong những đất chính của Phật được 
trường phái Đại Thừa thừa nhận. Đức Phật A Di Đà lập ra Tây Phương 
Cực Lạc nhờ chính ngay công đức tu tập của Ngài. Trường phái Tịnh 
độ tin rằng việc trì niệm hồng danh của Ngài cho phép tín đổ vãng 
sanh về Tịnh Độ sống đời an lạc cho đến khi nhập Niết bàn. Có một 
lần, một người đàn bà nọ, không ai biết tên, đến buổi nghe thuyết 
giảng của thiển sư Bạch Ấn Huệ Hạc. Trong bài thuyết giảng, thiển sư 
nói: "Đức Phật nơi cõi Tây Phương Cực Lạc vốn tổn tại trong lòng mỗi 
người. Mỗi khi đức Phật hiển hiện, mọi sự trên thế gian đều bừng sáng. 
Nếu như có người hiểu được điều này, phát tâm hành trì nhất tâm bất 
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loạn, người đó sẽ chứng đắc được cõi cực lạc tự tâm." Thế nào là nhất 
niệm nội quán? Vốn là cõi Phật Vô Lượng Quang, hào quang ấy phát 
ra như thế nào? Vốn là Phật tự tâm, vậy tánh của Phật là gì? Khi nghe 
xong những lời này, người đàn bà ấy thầm nghĩ: "Xem ra pháp tu quán 
này cũng chẳng khó khăn lắm." Trở về nhà, bà ta bắt đầu chuyên tâm 
hành trì nội quán cả ngày lẫn đêm, khi thức cũng như khi ngủ. Rồi một 
ngày nọ, bà ta chợt thấy tâm địa bừng sáng khi đang rửa nổi, bà tung 
chiếc nổi sang một bên, rồi đi tìm thiển sư Bạch Ấn. Bà nói: "Tôi đã 
thấy Phật ngay trong tâm mình! Tôi đã thấy rồi! Hào quang khắp nơi. 
Thật là sáng ngời! Kỳ diệu thay! Kỳ diệu thay!" Bà ta vui mừng đến 
độ nhảy múa quay cuồng mà không hay biết. Thiền sư Bạch Ẩn nói: 
"Đây chỉ là lời nói của bà mà thôi, còn hố xí thì sao? Nó cũng tỏa sáng 
đấy chứ?" Người đàn bà đi lên và tát cho Bạch Ấn một cái. "Hóa ra 
lão trọc đầu này cũng chưa từng thấy qua!" Thiền sư Bạch Ấn bật cười 
ha hả. 


The Cycle oƒ Bừữth & Death 
In Zen Buddhist Point 0ƒ View 


ReIncarnation means going around as the wheel turns around. The 
state of transmigration or samsara, where beings repeat cycles of birth 
and death according to the law of karma. What happens to us after 
death? Buddhism teaches that we remain for some time In the state of 
1ntermediate existence In this world after death, and when this time 1s 
over, In accordance with the karma that we have accumulated In our 
previous life, we are reborn In another appropriate world. Buddhism 
also divides this other world Into the following realms: hell, hungry 
ghosts, animals, demons, human beings, heavens, sravakas, pratyeka- 
buddhas, bodhisattvas, and buddhas. According to Zen Buddhism, 1f we 
die in an unenlightened state, our minds (consciousnesses) wilÏ return 
to the former state of Ignorance, and we wIll be reborn In the six worlds 
of Illusion and suffering, and will again reach old age and death 
through the stages mentioned above. And we will repeat this round 
over and over to an indefinite time. This perpetual repetition of birth 
and death 1s called “Transmigration.” But 1Ÿ we purify our minds by 
hearing the Buddha”s teachings and practicing the Bodhisattva-way, 
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the sfate of ignorance 1s annihilated and our minds can be reborn In a 
better world. So, whether the world Is Samsara or Nirvana depends 
enfirely on our state of mind. If our mind 1s enlightened, then this world 
1S NIrvana; 1ƒ our mind 1s unenliehtened, then this world 1s Samsara. 
Thus the Buddha taught: “For those who strIve to cultIvate, samsara 1S 
Nirvana, Nirvana 1s samsara.” 

For Zen masters, Death Brings Forth Life. Death brings forth life or 
adversity brings wisdom. In Zen, the term means once practitioners 
eradicate all deluded thoughts, reality will surely appear. Rebirth and 
redeath or life and death. Zen practitioners should always remember 
that "life and death" 1s a primary theme that we must clarify, and that 
we must really understand that lie and death 1s the life and death of 
the Instant. According to Zen master Dogen, the founder of Japanese 
Soto Zen, Sakyamumi Buddha said that in twenty-four hours our lIÍe 1s 
born and dying, rising and falling, 6,400,099,980 times. So In one 
second, our life 1s born and dying around seventy thousand times. Our 
conscIous mind cannot even Imagine such an occurence. What kind of 
le 1s this? We usually think of our life as flÍty y€ars, sIXty y€ars, 
maybe the most around one hundred years. But what are people doIng 
with such long lives? Zen master Dogen said that living a long life 
without awareness 1s almost a crime. Ôn the contrary, he emphasized 
that even 1f you live one day with a clear understanding of what lIfe 1s, 
the value of that one day 1s equal to many, many years of living 
without awareness. We are all so concerned with how long we wiIll 
live. We feel that living eigh(y, ninety, or a hundred years 1s a 
wonderful le. Maybe so, but wonderful compared with what? 
Compared with those who die young? So, Zen practitioners must see 
our life clearly. The existence of this life at this very moment, what 1s 
1t? Being born and dying seventy thousand times at this very moment, 
what Is 1t? Is such a life different for a man, a woman, a young person, 
and old person, a human being, or other beings? Is it relative or 
absolute? Zen practitioners should always remember that all our usual 
considerations and understanding about what our life 1s make no sense 
1Í we a born and dying seventy thousand times In an Instant. We must, 
by all means, with our best effort to practice to get beyond this cycle of 
birth and death. 
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Zen Master Tri Bat, a Vietnamese Zen master from Luy Lâu, 
North Vietnam. His family name was Van. He favored Buddhism when 
he was very young. At the age of 20, he left home, became a disciple 
and received complete precepts with Zen Master Sùng Phạm at Pháp 
Vân Temple. He became the Dharma heir of the Vinitaruci Zen Sect. 
After his master”s death, Tri Bat became a wandering monk In search 
of the truth. He traveled to all Zen centers, inquiring of all experlenced 
Zen masters. Later, he stayed at Tổ Phong Temple on Mount Thach 
That. Ly Thuong Kiet was one of his most oufstanding lay disciples. He 
spent most of his life to revive and expand Buddhism in North 
Vietnam. At the same time, he also restored several other temples such 
as Phap Van, Thien Cu, The Tam, Quang An, and others to pay the 
debt of the milk of the Dharma which nourished his spiritual nature. 
During the eighth year of the dynasty title of Hoi Tuong Dai Khanh, in 
1117, on the eighteenth day of the second month, when he was about to 
pass away, he spoke a verse: 

“Tf there 1s death, there must be life, 
If there is life, there must be death. 
Death causes worldly people sad, 
Life 1s what selular people reJoIce 1n. 
Sadness and Joy are without end, 
They mutually entwine to each other. 
Dontt be bother with life and death. 
An! Sulu! Sulu! PHI” 

Talking about Zen master Gioi Khong, when he was old, he 
returned to his native village, dwelt in Tháp Bát Temple, and restored 
ninety-five temples. He spent most of his life to expand Buddhism In 
Northern Vietnam. One day, even though without any sign of sickness, 
he convened his disciples to Instruct them with a verse, which 
summarized his teachings: 

“J have an extraordinary thing, 
Not blue, not yellow, not black, not red, not white. 
Both monks and laypeople who like birth 
and dislike death are bad disciples. 
They do not know that birth and death 
though are different roads, but Just only gain and loss. 
lf you say birth and death are different ways, 
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You are actually cheating both Sakyamumi and Maitreya. 
TH you know brrth and death, birth and death, 

then, you understand where I dwell. 

You all, my disciples and future learners, 

Should not accept patterns and guidelines.” 

One day, Zen master Thiện Hội said to hìm: “Life and death are 
great matters, you should thoroughly understand.” He asked: “When 
life and death arrive, how can we avoid?” Thiện Hội replied: “lo avoid 
lie and death by relying on the non-birth and non-death matters.” He 
asked: “What are the non-birth and non-death matters?” Zen master 
Thiện Hội said: “You should do all these right In life and death.” He 
asked again: “How can I understand?” Zen master Thiện Hội replied: 
“Go and come back In the afternoon.” He came back In the afternoon 
and asked his master again. His master said to hìm: “WaIt until 
fomorrow morning, the assembly will prove them to you.” He suddenly 
awakened. Zen master Shan-hui asked, “What truth have you seen?” 
Van Phong said, “ve comprehended.” Shan-hui asked again, “What 
have you comprehended?” Van Phong held up a fist and said, “Its not 
worth this one.” Shan-hui stopped asking him. 

For Nun Zen master Dieu Nhan, Birth, Aøing, Illness, and Death 
Are Natural Since Anclent Time. Nun Zen master Dieu Nhan, a 
Vietnamese famous nun from Thăng Long, North Vietnam. According 
to “Thiển Uyển Tập Anh,” her worldly name was Ngọc Kiểu. She was 
the eldest daughter of Phùng Loát Vương. King Lý Thánh Tông 
adopted and raised her In the royal court since she was young. When 
ørowing up she got married to a man whose last name was Le, an 
official of Chau Mục rank in Chan Đang. After her husband”s death, 
she left home and became a disciple of Zen Master Chân Không in Phù 
Đổng. She became the Dharma heir of the seventeenth generation of 
the Vinitaruci Zen Sect. She stayed at nunnery Hương Hải in Tiên Du 
to expand Buddhism until she passed away In 1113, at the age of 72. lt 
should be noted that Hương Hải nunnery was considered the first 
Buddhist Institute for nuns In the Lý Dynasty. Bhikkhuni Diệu Nhân 
was once Head of the nunnery. Nun Zen master Diệu Nhân always 
taught her disciples about the real appearance: “Reality 1s the absolute 
fundamental reality, the ultimate, the absolute; the Dharmakaya, or the 
Bhutatathata; in contrast with unreal or false. Reality 1s the absolute, 


333 


the true nature of all things which 1s Iimmutable, immovable and 
beyond all concepts and distinctions. Dharmafa (pháp tánh) or Dharma- 
nature, or the nature underlying all things has numerous alternative 
Íorms. Realty also means the appearance of nothingness 
(mmateriality), bhutatathata, tathagatagarbha. Reality 1s always 
1unmutable and beyond thought. Therefore, do not seek a Buddha by his 
form or his sound because neither the form nor the sound 1s the real 
Buddha. Those who seek Buddha by form and sound are on the wrong 
path. The true Buddha ¡1s Enlightenment and the true way to know 
Buddha 1s to realize Enliphtenmernt by tightening the lips and saying no 
words, or by not clinging to any dharma, Including the meditation.” 
Before passing away, she made a poem saying that the truth should be 
said without words: 
“Birth, aging, illness, death 

are nafural since ancIent time. 

lf you wish liberation and trying to untle, 

You only make It tighter. 

'When you wish to search for Buddha, 

You delude yourself even more 

lf you seek liberation through meditation, 

You only mislead yourself. 

So, do not pursue Buddha and Zen. 

Just close your mouth and be wordless.” 

One day, Zen master Dogen entered the hall to teach his assembly: 
Rebirth and redeath or life and death (Samsara or Janma-marana (skÐ. 
Zen practitioners should always remember that "life and death" 1s a 
pnmary theme that we must clarify, and that we must really understand 
that life and death Is the life and death of the Instant. According to Zen 
master Dogen, the founder of Japanese Soto Zen, Sakyamunmi Buddha 
said that in twenty-four hours our life 1s born and dying, rising and 
falling, 6,400,099,980 times. So 1n one second, our life 1s born and 
dying around seventy thousand times. Our conscIous mind cannot even 
Imagine such an occurence. What kind of life 1s this? We usually think 
of our life as fẨifty years, sixty years, maybe the most around one 
hundred years. But what are people doing with such long lives? Zen 
master Dogen said that living a long life without awareness 1s almost a 
crime. Ôn the contrary, he emphasized that even I1f you live one day 
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with a clear understanding of what life 1s, the value of that one day 1s 
equal to many, many years of living without awareness. We are all so 
concerned with how long we will live. We feel that living eiphty, 
ninety, or a hundred years 1s a wonderful life. Maybe so, but wonderful 
compared with what? Compared with those who die young? So, Zen 
practitloners must see our life clearly. The existence of this life at this 
very moment, what 1s 1t? Being born and dying seventy thousand times 
at this very moment, what 1s 1t? Is such a life different for a man, a 
woman, a young person, and old person, a human beIng, or other 
beings? Is 1t relative or absolute? Zen practiioners should always 
remember that all our usual considerations and understanding about 
what our life 1s make no sense 1Ÿ we a born and dying seventy thousand 
times 1n an Instant. We must, by all means, with our best effort to 
practice to get beyond this cycle of birth and death. 

Luopu's Final Time of Death 1s the koan about the potentiality and 
conditions of questIions and answers between Zen master Luopu and his 
attendant, Yan-tsung. According to the Records of the Transmission of 
the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XVII, when Luopu felt sick, he 
said to the monks, "If I dont die tomorrow then 1t wIll be soon after. 
Today I have one question to ask you all. IÝ you say this 1s It, then you 
are putting a head on top of your head, If you say this I1snt it, then 
youTre seeking life by cutting off your head." The monks said, "The 
green mountain does not hit Its feet. Dont carry a lamp In broad 
daylight." Luopu said, “Why talk in such a way at a time like this?” At 
that time a monk named Yancong spoke to Luopu, sayIng, "Apart from 
these two roads, I ask the master not to ask.” Luopu said, “Thafs not It. 
Speak again." Yancong said, "l cant say It entirely." Luopu said, "I 
don care 1 you can say 1t entirely or not." Yancong said, "I answered 
you undeferentially." Luopu then was qulet. That evening he had his 
attendant summon Yancong, and then said to him, "Your answer today 
had meaning. You are In accordance with understanding my late 
teachers meaning. He taught, 'What 1s in front of the eyes 1s not the 
Dharma. ConscIousness 1s In front of the eyes. It 1s not Dharma that 1s 
1n front of the eyes. It 1s not what meets the ear and eyes.” The Luopu 
said, "Now tell me, what phrase 1s the 'øuest,, and what phrase 1s the 
'host.' IÝ you can tell them apart, then [II give you the robe and bowl of 
succession." Yancong said, "I dont understand." Luopu said, "You can 
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understand." Yancong said, "I really cant do 1t." Luopu shouted and 
said, "How awfull" Later, Xuanjue commented on this, saying, "Hf 
monk Yancong says he doesnt understand, then Luopu 1s afraid that 
the bowl and robe will be stuck to him.” The next day during the noon 
session, a different monk asked the master about the previous day 
conversation. Luopu said, "The boat of compassion 1s not rowed acroSS 
pure waves. In a narrow sfrait the disciple futilely put out a wooden 
øoose." After speaking these words, then Luopu passed away. 

Welll see clearly what Zen masters' thinking through some storles 
of Zen masters' Passing Away Moment. According to Ching-Te- 
Chuan-Teng-LUu (Record Concerning the Passing On the Lamp), 
Volume X, one day, Zen master Pu Hua decided 1t was time for him to 
pass away, so he went to the market place and asked the people in the 
street to øIve him a robe as charity. But when some people offered him 
the robe and other clothing, he refused them. Others offered him a quilt 
and blanket, but he refused these also, and went off with his staff in hIs 
hand. When Lin-chi heard about this, he persuaded some people to 
give Pu Hua a coffin Instead. So a coffin was presented to him. He 
smiled at this, and remarked to the donors: “This fellow, Lin-chi, 1s 
indeed naughty and long-tongued." He then accepted the coffin, and 
announcced to the people: ”Tomorrow I shall go out of the city from the 
east gate and die somewhere 1n the east suburb." The next day many 
town-people, carrying the coffin, escorted him out of the east gate. But 
suddenly he stopped and cried: "Oh, no, nol According to geomancy, 
this 1s not an auspicious day! I had better die tomorrow 1n the south 
suburb.” So the following day they all went out of the south gate. But 
then Pu Hua changed his mind again, and said to the people that he 
would rather die the next day In the west suburb. Far fewer people 
came fo escort him the following day; and again Pu Hua changed his 
mind, saying he would rather postpone his departure from this world for 
one more day, and die in the north suburb then. By this time people had 
grown tired of the whole business, so nobody escorted him when the 
next day came. Pu Hua even had to carry the coffin by himself to the 
north suburb. When he arrived there, he sat down Inside the coffin, 
holding his staff, and waited until he saw some people approaching. He 
then asked them I1f they would be so good as to nail the coffin up for 
him after he had died. When they agreed, he lay down In 1t and passed 
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away. They then nailed the cofflin up as they had promised to do. 
Words of this event soon reached town, and people began to arrive In 
swarms. Someone then suggested that they open the coffin and take a 
look at the corpse 1nside. When they did, however, they found, to theIr 
surprise, nothing in it! Before they had recovered from this shock, 
suddenly, from the sky above, they heard the familiar sound of the 
small bells Jingling on the staff which Pu Hua had carried with him all 
his le. At first the jingling sound was very loud, as 1Ý It came from 
close at hand; then It became fainter, until finally it faded entirely 
away. Nobody knew where Pu Hua had gone. This shows that Zen 1s 
no lacking In supernatural elements, and that it shares miracle storles 
and wonder-working claims with other religlons. But Zen never boasfs 
about Its achievements, nor does 1t exftol supernatural powers to ølorIfy 
1ts teachingøs. 

According to the Records of the Transmission of the Lamp 
(Ch uan-Teng-Lu), Volume XVII, when Jên, of Su-shan, was asked 
where he was bound for after his death, he said, "Lying on his back In 
the heather, his four limbs point to the sky." When Shushan was about 
fo pass away, he composed the following verse: 

"My way lies outside the blue emptiness. 
White clouds have no place to drIft. 
In the world 1s a rootÏess tree, 
'Yellow leaves sent back by the wind." 

'When Jên, of Su-shan, was asked where he was bound for after his 
death, he said, "Lying on his back in the heather, his four limbs point to 
the sky." 

Especially, Zen Master Tslao-shan or Zen Master Evidence of the 
Source who knows the date and time of his death! According to the 
Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume 
XVII, one day In the summer of the year 901, Tsao-shan asked a 
monk, “What month and day 1s this?” The monk said, "Its the fifteenth 
day of the sixth month." 'Ts'ao-shan said, ”Tslao-shan has traveled his 
entire life. Everywhere 1t 1s observed that a summer has ninety days. 
The next day during the hour of the dragon (7-9 a.m.) Tslao-shan will 
go.” He passed away at exact the Dragon hour of the next day. After he 
passed away, he received the posthumous name “Zen Master Evidence 
of the Source." His stupa was named "Blessed Perfection." According 
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to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch°uan-Teng-Lu), 
Volume VI, on one occasion, a monk came to ask Zen master Shih- 
kung how he could escape the wheel of birth and death, Shih-kungs 
response was, “Whatfs the use of escaping 1t?” Meanwhile, Zen master 
Sengal said: Birth and Death happen in accordance with the natural 
course Is a real happiness. A rích man asked Zen master Sengal to 
write something for the continued happiness and prosperlty of his 
family so that it might be treasured from generation to generation. Zen 
master Sengal obtained a large sheet of paper and wrote: “Father dies, 
son dies, grandson dies.” The rịch man became angry, said: “[ asked 
you fo write something for the happiness and prosperity of my famIly. 
Why do you make such a Joke as this?” Sengali explained: “No Joke 1s 
intended! If before you yourself die your son should die, this would 
grieve you greatly. If your grandson should pass away before your son, 
both of you would be broken-hearted. If your family, generation afetr 
øeneration, passes away In the order [ have named, ¡it would be the 
natural course of life. [ call this real prosperity and happiness.” 
According to Buddhist Pure Land Sect, Sukhavat means the 
Western Land of Amitabha Buddha, the highest Joy, name of the Pure 
Land of Amitabha Buddha In the west. The Western Paradise which 1s 
outside the triple realm and beyond samsara and retrogression. The 
Western Paradise 1s one of the most important of the Buddha-fields to 
appear In the Mahayana. Amitabha Buddha created the Pure Land by 
his karmic merit. The Pure Land sect believes that through faithful 
devotion to Amitabha and through recitation of his name, one can be 
reborn there and lead a blissful lfe until entering Nirvana. Once a 
certain woman, whose name no one knows, attended a lecture by 
Hakuin. In his talk, the Zen master said, “The purely mental Pure Land, 
the Buddha in one's own being: once the Buddha appears, everything In 
the world radiates great light. If people want to perceive this, Just turn 
to your own heart and seek single-mindedly. Since 1t 1s a purely mental 
Pure Land, how 1s the Pure Land arrayed? Since It 1s the Buddha In 
one's own being, what characteristics and refinements does the Buddha 
have?” Hearing this, the woman thought, "That 1s not too hard." 
Returning home, she began to look 1nto this day and night, bringing 1t to 
mind whether awake or asleep. Then one day, as she was washing a 
pot, she suddenly broke through. Tossing aside the pot, she went to see 
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Hakuin. She said, "I have come across the Buddha In my own body. 
Everything radiates with light. Marvelousl Marvelous!" She was so 
happy that she was dancing with Joy. Hakuin said, “This 1s what you 
say, but what about a cesspool? Does that radiate light?" The woman 
went up and slapped Hakunn. “This old fellow 1snt through yet," she 
said. Hakuin roared with laughter. 
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Chương Ba Mươi Lăm 
Chapter Thirty-Five 


Sanh Tử & Tái Sanh Theo Quan Điểm Tịnh Độ 


I. Tổng Quan Về Tịnh Độ: 

Tịnh nghĩa là thanh tịnh, tịnh độ là cõi nước không có ô nhiễm, 
triển phược. Các Đức Phật vì chúng sanh đã phát tâm tu hành, trồng 
nhiều căn lành, kiến lập một chỗ nơi, tiếp độ chúng sanh mọi loài lìa 
khỏi thế giới ô trược sanh đến cõi ấy. Cảnh trí rất là trang nghiêm 
thanh tịnh, chúng sanh đến cõi nầy chuyên tâm nghe pháp tu tập, 
chóng thành đạo quả Bồ Đề. Chư Phật vô lượng, cõi tịnh cũng vô 
lượng. Tịnh Độ được mô tả là một nơi không có khổ đau, không có giới 
tính, và điều kiện rất thuận tiện cho việc tiến tu đến khi thành Phật 
quả. Giáo lý chính của phái Tịnh Độ là tất cả những ai niệm danh hiệu 
Phật A Di Đà với lòng thành tín nơi ơn cứu độ lời nguyễn của Ngài sẽ 
được tái sanh nơi cõi Tịnh Độ an lạc của Ngài. Do đó phép tu quán 
tưởng quan trọng nhất trong các tông phái Tịnh Độ là luôn luôn trì tụng 
câu “Nam Mô A Di Đà Phật” hay “Tôi xin gửi mình cho Đức Phật A Di 
Đà.” Một sắc thái độc đáo của Tịnh Độ là trong khi các tông phái khác 
của Phật giáo Đại Thừa chuyên chú về tự giác, thì các tông phái Tịnh 
Độ lại y chỉ theo Phật lực. Đức Phật của các tông phái Phật giáo khác 
là Đức Thích Ca Mâu Ni trong khi Đức Phật của các tông phái Tịnh Độ 
là A Di Đà, hay Vô Lượng Quang, hay Vô Lượng Thọ. Tịnh Độ là thế 
giới mà chúng sanh được sanh bằng hóa thân trong hoa sen. Những hoa 
sen nầy mọc trong ao thất bảo. Tưởng cũng nên ghi nhận rằng tín đồ 
của các tông phái Phật giáo khác tu tập để đạt được giác ngộ tối 
thượng là thành Phật, trụ nơi Niết Bàn, trong khi tín đồ Tịnh Độ cầu 
vãng sanh Tịnh Độ, tức là quốc độ của Đức Phật A Di Đà nơi cõi Tây 
Phương. 


II Đúc Phật A Di Đà Có Phải Là Một Thượng Đế Toàn Năng 
Hay Không?: 
Khi vị thầy nhấn mạnh đến tầm quan trọng của việc kính tin nơi 
Đức Phật A Di Đà, hành giả không nên nghĩ rằng Đức Phật A Di Đà là 
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một thượng đế toàn năng (hiểu theo nghĩa của ngoại đạo) có thể làm 
được tất cả mọi thứ. Theo Phật giáo, Đức Phật là một bậc toàn trị, 
nhưng không phải toàn năng. Và trên đời này cũng không ai có thể là 
một bậc toàn năng cả. Năng lực của một vị Phật và sức mạnh của 
nghiệp lực mà chúng sanh đã làm là bằng nhau. Nếu hành giả không 
tạo ra những phước nghiệp làm nhân để vãng sanh về cảnh giới Cực 
Lạc thì Đức Phật A Di Đà không thể dùng thần lực đưa chúng ta đến 
đó được. Có nhiều cách thức kính ngưỡng Đức Phật A Di Đà tùy theo 
trình độ nhận thức và hành trì. Đức Phật A Di Đà bên ngoài với thân 
tướng trang nghiêm đang ngự ở cõi nước Tịnh Độ. Tuy nhiên, Đức Phật 
A Di Đà bên trong chúng ta chính là tâm giác ngộ của mỗi người 
chúng ta, tâm hiện tại của chúng ta có thể được chuyển hóa thành tâm 
giác ngộ bằng cách tu tập Phật pháp. Cả hai vị Phật A Di Đà hiện thân 
và tự nội đều không có định tính cố hữu và mỗi người đều có thể tìm 
thấy theo mức độ riêng của từng người. Kỳ thật, hành giả nào càng 
hiểu rõ về tánh vô ngã thì hành giả ấy càng nhận thức chính xác hơn 
về Đức Phật A Di Đà. Cũng như tất cả những pháp môn khác của Phật 
giáo, pháp môn Tịnh Độ cũng có thể tu tập theo nhiễu phương cách 
khác nhau tùy theo trình độ hiểu biết của hành giả. Niệm Phật và tu 
tập tâm kính ngưỡng đối với Đức Phật A Di Đà là phương cách rất lợi 
lạc cho những ai khiếm khuyết về giáo dục hay những người không có 
thời giờ hoặc không thích học triết lý Phật giáo. Đối với những vị này 
thì niệm Phật là điểm tựa cho họ về trú ẩn trong những lúc căng thẳng. 
Nhờ vào việc niệm hồng danh Đức Phật A Di Đà và tưởng nhớ Ngài, 
người ta tạo ra nhiều thiện nghiệp. Những người có hiểu biết toàn diện 
hơn về con đường đưa đến giác ngộ của Phật giáo thì sử dụng tầm hiểu 
biết này trong pháp môn Tịnh Độ và do đó có thể đạt được những 
chứng đắc thâm sâu. Tịnh Độ tông rất phù hợp với những người thấy 
rằng sự hết lòng kính ngưỡng đã giúp mình đoạn trừ được những tâm 
thái nhiễu loạn và phát triển những phẩm chất tốt đẹp. Tăng thêm nội 
lực do quá trình kính ngưỡng và tu niệm hồng danh Đức Phật A Di Đà, 
hành giả sẽ dễ dàng tu tập Chánh Pháp và đạt được chứng ngộ về Đức 
Phật A Di Đà trong chính dòng chảy tâm thức của mình. 
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HII.Sáu Thời Cầu Vãng Sanh Thoát Luân Hồi Của Ngài Thiện 

Đạo: 

Theo Ngài Thiện Đạo, ngày đêm sáu thời, hành giả tu theo Pháp 
môn Tịnh Độ nên biết những điều quan trọng sau đây: khởi tâm nghĩ 
đến sự vô thường; một lòng niệm Phật chờ lâm chung; đừng nên bàn 
nói các chuyện tạp nhạp của thế gian; khi có người thân sắp lâm chung, 
chỉ niệm Phật chứ không nên than khóc. Tịnh Độ Thời Tông còn được 
gọi là Lục Thời Vãng Sanh Tông, tông phái Phật Giáo Nhật Bản lấy 
ngày đêm 6 giờ chuyên tu phép vãng sanh (lấy phép tu của ngài Thiện 
Đạo làm nghiệp nhân vãng sanh). Thời Tông được Nhất Biến (1238- 
1289) sáng lập tại Nhật năm 1276. Ông nêu ra nghi thức tụng niệm của 
Thiện Đạo, 6 thời trong ngày. Do đó mà có tên là Thời Tông. Trên lý 
thuyết, ông lấy từ Kinh Pháp Hoa, cũng như Lương Nhẫn của phái 
Dung Thông Niệm Phật, nhưng khi thực hành ông lại theo cách của 
Ngài Không Dã, là người sáng lập ra lối múa ca bình dân để phổ biến 
tín ngưỡng Di Đà. Do đó mà tông nầy có sắc thái hoàn toàn khác biệt 
với các tông khác của Di Đà giáo. Theo truyền thuyết thì Nhất Biến có 
đến miếu Hung Dã ở Kỷ Y năm 1275, nơi nầy ông được gợi bởi một 
bài kệ mà ông tin rằng do nơi các thần linh trong miếu nầy tạo nên. 
Mỗi một trong ba câu của bài kệ đều bắt đầu bằng số 6, 10, và 10.000 
theo thứ tự, và câu chót bằng chữ “dân” cộng chung lại là 600.000 dân. 
Tức thì ông lập nguyện phải cứu độ cho được một số chúng sanh nhiều 
như thế, bằng cách truyền bá tín ngưỡng nầy. 


IV. Hai Hạnh Vãng Sanh Thoát Luân Hồi Sanh Tử Của Tịnh 

Độ: 

Theo Tịnh Độ Thập Nghi Hoặc Vấn Luận, chúng sanh trong cõi Ta 
Bà muốn quyết định vãng sanh về Tây Phương Cực Lạc, phải có đủ 
hai hạnh yễm ly ngũ dục và hân nguyện. Hạnh thứ nhất là Yễm Ly 
Ngũ Dục Hạnh. Nói yễm ly, là hạng phàm phu từ vô thỉ vẩn đến ngày 
nay bị ngũ dục buộc ràng nên luân hồi trong lục đạo, chịu không biết 
bao nhiêu nỗi thống khổ! Trong vòng lẩn quẩn ấy, nếu không chán lhìa 
ngũ dục thì làm sao có thể thoát ly? Cho nên người tu tinh độ phải 
thường xét thân nầy là một khối thịt xương máu mủ, chứa đựng đàm 
dãi, đại tiểu tiện và các thứ nhơ nhớp hôi tanh. Kinh Niết Bàn nói: 
“Vòng thành thân kiến như thế, duy chỉ có loài la sát ngu sỉ mới chịu ở 
trong đó; nếu người có trí ai lại đắm nhiễm thân nầy!” Lại trong kinh 
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cũng nói: “Thân nầy là nơi tập hợp của các thứ khổ, là cảnh tù ngục, là 
một khối ung san, tất cả đều bất tịnh. Nên xét cho cùng, nó không có 
nghĩa lý ích lợi chi khi ta chấp lấy nó, dù là thân của chư Thiên.” Vì 
thế hành giả ở trong các oai nghi, hoặc khi nằm nghỉ, lúc thức giấc, 
nên thường quán sát thân nầy chỉ có khổ không chi vui, mà thâm tâm 
sanh niệm chán lìa. Như thế dù cho không dứt liền được việc nam nữ, 
cũng có thể lần lần khởi tâm nhàm chán. Hành giả cũng cần nên quán 
bảy pháp bất tịnh (see Thất Pháp Bất Tịnh Quán). Thân mình đã như 
thế, thân người khác lại cũng như vậy. Nếu thường quán sát bảy điều 
bất tịnh ấy, đối với các thân nam nữ mà người đời cho rằng xinh đẹp, 
cũng sanh niệm yễm ly và lửa ái dục cũng lần lần tiêu giảm. Như thực 
hành thêm môn “Cửu Tưởng Quán” càng thêm tốt. Hạnh thứ nhì là 
Hân Nguyện Hạnh. Có hai điều chính yếu để thệ nguyện cứu mình 
cứu người. Phải nhận rõ mục đích cầu vãng sanh. Điều thứ nhất là phải 
nhận rõ mục đích cầu vãng sanh. Sở dĩ chúng ta cầu về Tịnh Độ, là vì 
chúng ta muốn thoát sự khổ cho mình và tất cả chúng sanh. Hành giả 
phải nghĩ rằng, “sức mình yếu kém, còn bị nghiệp nặng ràng buộc, mà 
ở cõi đời ác trược nầy cảnh duyên phiền não quá mạnh. Ta cùng chúng 
sanh bị chìm đắm nơi dòng mê, xoay vần trong sáu nẻo, trải qua vô 
lượng kiếp từ vô thỉ đến nay, cũng vì lẽ ấy. Bánh xe sống chết quay 
mãi không ngừng, ta làm thế nào để tìm con đường độ mình độ người 
một cách yên ổn chắc chắn? Muốn được như thế duy có cầu sanh Tịnh 
Độ, gần gủi Phật, Bồ Tát, nhờ cảnh duyên thắng diệu bên cõi ấy tu 
hành chứng vô sanh nhẫn, mới có thể vào nơi đời ác cứu khổ cho hữu 
tình. Luận Vãng sanh đã nói: “Phát tâm Bồ Đề chính là phát tâm cầu 
thành Phật, tâm cầu thành Phật là tâm độ chúng sanh, tâm độ chúng 
sanh là tâm nhiếp chúng sanh về cõi Phật. Điều thứ nhì là muốn sanh 
về Tịnh Độ, phải có đủ hai phương diện, một là xa lìa ba pháp chướng 
Bồ Để; hai là tùy thuận ba pháp thuận Bồ Đề. Làm thế nào để thành 
tựu sự xa lìa và tùy thuận Bồ Đề? Ấy là phải cầu sanh tịnh độ để được 
thường gần Phật, tu hành cho đến khi chứng vô sanh nhẫn. Chừng đó 
mặc ý cỡi thuyền đại nguyện vào biển luân hồi sanh tử, vận tâm bi trí 
cứu vớt chúng sanh, tùy duyên mà bất biến, không còn gì trở ngại nữa. 
Xa lìa ba pháp chướng Bồ Đề. Tâm cầu sự an vui riêng cho mình, chấp 
ngã và tham trước bản thân. Hành giả phải y theo trí huệ môn mà xa 
la tâm niệm ấy. Tâm rời bỏ không chịu cứu vớt chúng sanh đau khổ. 
Hành giả phải y theo từ bi môn mà xa lìa tâm niệm ấy. Tâm chỉ mong 
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cầu sự cung kính cúng dường, không tìm phương pháp làm cho chúng 
sanh được lợi ích an vui. Hành giả phải y theo phương tiện môn mà xa 
ha tâm niệm ấy. Thành đạt ba pháp thuận Bồ Đề. Vô Nhiễm Thanh 
Tịnh Tâm: Tâm không vì tự thân mà cầu các sự vui, vì Bồ Đề là thể 
trong sạch lìa nhiễm trước, nếu cầu sự vui riêng cho mình tức thân tâm 
có nhiễm, làm chướng ngại Bồ Để Môn; nên tâm thanh tịnh không 
nhiễm gọi là tùy thuận Bồ Đề. An Thanh Tịnh Tâm: Tâm vì cứu độ hết 
thảy mọi đau khổ cho chúng sanh, bởi vì Bồ Đề là tâm trong sạch làm 
cho chúng sanh được an ổn, nếu không cứu độ loài hữu tình, khiến họ 
được lìa sự khổ sanh tử, tức là trái với Bồ Đề môn; nên tâm cứu khổ 
đem lại an ổn cho chúng sanh gọi là tùy thuận Bồ Đề. Lạc Thanh Tịnh 
Tâm: Tâm muốn khiến cho tất cả chúng sanh được Đại Niết Bàn. Bởi 
Đại Niết Bàn là chỗ cứu cánh thường vui, nếu không khiến cho loài 
hữu tình được niềm vui cứu cánh tức là ngăn che Bồ Đề môn; nên tâm 
muốn cho chúng sanh được hưởng cảnh thường lạc gọi là tùy thuận Bồ 
Đề. Quán tưởng y báo và chánh báo nơi cõi Cực Lạc. Quán tưởng báo 
thân (chánh báo) kiết tường của Đức Phật A Di Đà. Hành giả nên quán 
tưởng báo thân của Phật A Di Đà sắc vàng rực rỡ, có tám muôn bốn 
ngàn tướng, mỗi tướng có tám muôn bốn ngàn vẻ đẹp, mỗi vẻ đẹp có 
tám muôn bốn ngàn tia sáng, soi khắp pháp giới, nhiếp lấy chúng sanh 
niệm Phật. Hành giả nên quán tưởng báo thân của Phật A Di Đà sắc 
vàng rực rỡ, có tám muôn bốn ngàn tướng, mỗi tướng có tám muôn 
bốn ngàn vẻ đẹp, mỗi vẻ đẹp có tám muôn bốn ngàn tia sáng, soi khắp 
pháp giới, nhiếp lấy chúng sanh niệm Phật. Quán tưởng y báo thiện 
lành nơi cõi Tây Phương Cực Lạc. Hành giả nên quán cõi Cực Lạc bảy 
báu trang nghiêm như các kinh Tịnh Độ đã nói. Ngoài ra, người niệm 
Phật khi bố thí, trì giới, cùng làm tất cả các hạnh lành đều phải hồi 
hướng cầu cho mình và chúng sanh đồng vãng sanh Cực Lạc. 


V. Niệm Phật Vãng Sanh Tịnh Độ Thoát Luân Hồi Sanh Tử: 
Nghĩa chính của Vãng Sanh Tịnh Độ ở đây là được sanh về cõi 
Tịnh Độ của Đức Phật A Di Đà hay Tây Phương Cực Lạc. Theo trường 
phái Tịnh Độ thì một người chỉ cần niệm Phật, thì dù trong quá khứ 
người ấy có phạm phải lỗi lầm, vẫn được phước đức của Phật A Di Đà 
và được nhận về Tây phương Cực Lạc. Theo trường phái Tịnh Độ, có 
hai trường hợp vãng sanh về Tịnh Độ: vãng sanh chánh quốc và sanh 
về nghi thành. Thứ nhất là Vãng sanh Chánh Quốc. Người nào bình 
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thường tinh tấn niệm Phật, một lòng thành tín không lui sụt, khi lâm 
chung biết trước ngày giờ, chánh niệm rõ ràng, tự mình tắm gội, thay y 
phục, hoặc được quang minh của Phật chiếu đến thân, hoặc thấy tướng 
hảo của chư Phật cùng chư Thánh chúng hiện thân ra giữa không trung 
hay đi kinh hành trước mặt, có điểm lành hiển hiện rõ ràng, kẻ ấy 
trong một sát na liền được sanh thẳng về Tịnh Độ, gần gũi chư thượng 
thiện nhơn, dự vào một trong chín phẩm sen nơi chốn liên trì, hằng 
nghe được pháp âm của chư Phật, rốt ráo thành tựu được chánh quả. 
Thứ nhì là Sanh về Nghi Thành (Người giữ giới nhưng không tinh tấn 
và không tin tưởng). Người bình thường giữ giới, cũng có niệm Phật 
nhưng không được tinh tấn và tin tưởng cho lắm, khi lâm chung không 
có tướng lành dữ chi cả, nhắm mắt đi xuôi tựa như người ngủ, vì kẻ ấy 
nghi tình chưa dứt, tức là tuy có niệm Phật mà lòng không tin tưởng 
tuyệt đối, nên không được sanh thẳng vào nơi chánh quốc, mà chỉ trụ 
vào một nơi ở ngoài biên phương tịnh độ mà thôi. Chỗ đó tên là Nghi 
Thành. Người sanh về cõi nầy có tuổi thọ là 500 năm (một ngày nơi 
cõi đó bằng 100 năm ở cõi người). Mãn kiếp xong sẽ bị đáo sanh trở 
lại trong sáu nẻo luân hồi. Tuy nhiên, mỗi ngày đều có chư Bồ Tát về 
đây thuyết pháp và khuyến tấn niệm Phật. Nếu chúng sanh nào biết 
tinh tấn tu hành, khi mạng chung sẽ được vãng sanh vào chánh quốc. 
Chúng sanh tu tập cầu vãng sanh về Cực Lạc nhiều không kể xiết, 
còn hơn vô số điểm giọt mưa. Tuy nhiên, theo Hòa Thượng Thích 
Thiển Tâm trong Niệm Phật Thập Yếu, chúng sanh cầu về Tịnh Độ 
không riêng những hạng chán cảnh khổ Ta Bà ngũ trược ác thế, mà 
cũng có hạng vì thương xót muốn tế độ chúng sanh cõi Ta Bà, cho đến 
những bậc “thượng cầu Phật đạo, hạ hóa chúng sanh.” Tuy sở nguyện 
có cao thấp, một khi đã sanh về Cực Lạc thì cũng đồng được sự lợi ích 
như nhau, nghĩa là tất cả đều không thối chuyển, cuối cùng đều đạt 
đến quả vị Phật. Cổ đức đã bảo: “Pháp môn Tịnh Độ rất cao thâm mầu 
nhiệm, duy có Phật với Phật mới biết hết được, vì bậc Đẳng giác còn 
nguyện vãng sanh, ngôi Nhất Sanh Bồ Tát còn phải trụ nơi miền Cực 
Lạc để học hỏi. Các Kinh Đại Thừa như Hoa Nghiêm, Pháp Hoa, Đại 
Bảo Tích, vân vân đều khen ngợi Tịnh Độ và để cập đến sự vãng 
sanh.” Xét chung về tâm nguyện cầu sanh của những vị ấy, có ba loại 
vãng sanh. Thứ nhất là “Tâm Lực Vãng Sanh.” Theo Kinh Đại Bảo 
Tích, Đức Thế Tôn bảo Ngài Di Lặc về mười tâm như sau: “Có mười 
thứ tâm (Thập Tâm Tịnh Độ) mà không phải hạng phàm phu, bất thiện 
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hay kẻ có nhiều phiền não có thể phát được. Nếu có kẻ nào thành tựu 
một trong mười tâm trên, muốn sanh về thế giới Cực Lạc mà không 
được như nguyện, đó là điều không khi nào có.” Thứ nhì là “Phước 
Lực Vãng Sanh.” Theo Kinh Quán Vô Lượng Thọ: “Muốn sanh về 
Cực Lạc, phải tu ba thứ phước. Ba thứ phước nầy là chánh nhân tịnh 
nghiệp của chư Phật quá khứ, hiện tại và vị lai”. Hiếu dưỡng cha mẹ, 
phụng thờ sư trưởng, tâm từ bi không giết hại, tu mười nghiệp lành. 
Thọ trì tam quy, giữ kỹ các giới, không phạm oai nghi. Phát lòng Bồ 
Đề, tin lý nhân quả, đọc tụng kinh điển Đại Thừa, khuyến tấn người tu 
hành. Ngoài ra, những kẻ cất chùa xây tháp, tạo tượng, lễ bái tán tụng, 
giữ gìn trai giới, đốt hương, rải hoa, cúng dường tràng phan bảo cái, trai 
Tăng bố thí, nếu hạnh lành thuần thục, dùng lòng tín nguyện hồi 
hướng, đều có thể vãng sanh. Thứ ba là “Nguyện Lực Vãng Sanh. ” 
Pháp Môn Chúng Hạnh là môn nói về hành giả dùng nhiều hạnh để 
vãng sanh về Cực Lạc. Như trong Kinh Hoa Nghiêm, Phổ Hiền Bồ Tát 
khuyến tấn Thiện Tài đồng tử và đại chúng nơi hải hội dùng mười đại 
nguyện cầu sanh Tịnh Độ (see Thập Hạnh Phổ Hiền). Trong mỗi 
nguyện ấy đều có nói khi nào cõi hư không, cõi chúng sanh, nghiệp 
chúng sanh, phiền não của chúng sanh hết, thì nguyện tôi mới hết. Và 
hành giả phải dùng ba nghiệp thân, khẩu, ý, thực hành nguyện đó 
không gián đoạn, không chán mỏi. Đến khi lâm chung, tất cả mọi thứ 
tùy thân đều để lại, cho đến các căn đều tan rã, duy những đại nguyện 
ấy hằng theo bên mình trong khoảng sát na hành giả liền được sanh về 
Cực Lạc. Thứ tư là “Thần Lực Vãng Sanh. ” Trong Kinh Đại Bi Tâm 
Đà La Ni, Đức Quán Thế Âm Bồ tát bạch Phật: “Bạch Thế Tôn! Nếu 
chúng sanh nào trì tụng thần chú Đại Bi, mà còn bị đọa vào ba đường 
ác, tôi thể không thành Chánh Giác. Tụng trì thần chú Đại Bi, mà 
không được sanh về cõi Phật, tôi thể không thành Chánh Giác. Tụng trì 
thần chú Đại Bi nếu không được vô lượng tam muội biện tài, tôi thể 
không thành Chánh Giác. Tụng trì thần chú Đại Bi, tất cả sự mong cầu 
trong đời hiện tại, nếu không được như nguyện, thì chú nầy không 
được gọi là chú Đại Bi Tâm Đà La Ni; duy trừ cầu những việc bất 
thiện, trừ kẻ tâm không chí thành.” Ngoài ra, những kẻ chí tâm trì tụng 
các chú như Bạch Tán Cái, Chuẩn Để, Vãng Sanh, đều có thể sanh về 
Cực Lạc hoặc các Tịnh Độ khác. 
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Bưth-Death & RÑebith 
In Pure Land Buddhist Point oƒ View 


L An Overview 0ƒ Sukhavdti: 

Pure Land 1s a paradise without any defilements. For the sake of 
saving sentlents beings, through innumerable asankhya, all Buddhas 
cultivated Iimmeasurable good deeds, and established a Pure Land to 
welcome all beings. Beings In this paradise strive to cultivate to attain 
Buddhahood. The Pure Land 1s described as a place in which there 1s 
no suffering, no gender, and in which conditions are optimal for 
attainment of Buddhahood. The central doctrine of the Pure Land sects 
1s that all who evoke the name of Amitabha with sincerity and faith In 
the saving grace of his vow wIll be reborn In his Pure Land of peace 
and bliss. Thus, the most important practice of contemplation In the 
Pure Land sects 1s the constant votcing of the words “Namo Amitabha 
Buddha” or “I surrender myself to Amitabha Buddha.” A unique aspect 
of the Pure Land 1s that while other schools of Mahayana I1nsIst on self- 
enlightenment, Pure Land sects teach sole reliance on the Buddha's 
power. The Buddha of all other exoteric schools 1s Sakyamumi, while 
the Buddha of Pure Land sects 1s Amita or Infimte Light (Amitabha), or 
Infinite Life (Amitayus). The Buddhaˆs Pureland 1s the world where the 
senfilent beings are born through the transformation of lotus flowers. 
These flowers grow In a lake formed from combinatlons of seven 
Jewels (gold, silver, lapis, lazuli, crystal, mother-of-pearl, red pearl, 
and carnelian) or lake of seven Jewels. It should be noted that 
followers of other Mahayana Buddhist schools cultivate to seek to 
become Buddha and abide In Nirvana, while followers of SukhavatI 
sectfs cultivate to seek rebrrth In the Pure Land, Amitabha”s Bliss Land 
which 1s laid 1n the Western Quarter. 


HỊ. Is Armmitabha an All-PowerƒUul God 2: 

When masters stress the Importance of relying on Amitabha, one 
shouldn”t think Amitabha 1s an all-powerful god who can do everything 
(understood under a point of view of an externalist). According to 
Buddhism, a Buddha 1s omniscIent, but not omnipotent. It 1s Impossible 
for anyone to omnipotent. The power of a Buddha and the power of 
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senfient beings” karma are equal. If one hasn”t created the cause to be 
reborn In Sukhavati by doing posiive actions, Amitabha can't 
magically make one go there. There are varlous ways to regard 
Amitabha, according to the level of one”s understanding and practice. 
The external adorned Buddha Amitabha resides In the Pure Land. 
However, the Internal Buddha Amitabha 1s the enlightened mind that 
Our present mind can transform Info by practicing the Dharma. Neither 
the external nor the ¡internal Amitabha 1s a concrete, findable 
personality. In fact, the more one understands selflessness, the more 
one has a proper understanding of who Amitabha 1s. As with all 
Buddhist practices, the pure land practice can be done on several 
levels, depending upon the understanding of the practitioner. Recitation 
and generating devotion to Amitabha 1s beneficial for people who lack 
education or who don't have the time or Interest to learn Buddhist 
philosophy. For them, 1t provides direction in their lives and refuge 
during stressful times. By reciting Amitabha”s name and thinking of 
him, they create posifIve potential. People with a more comprehensIive 
understanding of the Buddhist path to enlightenment, apply this to the 
Pure Land practice, and thus attain profound realizations. The Pure 
Land tradition is well-suited for people who find devotion inspires them 
to abandon disturbing atttudes and develop ther good qualities. 
Invigorated by their confidence In Amitabha, they'll practice the 
Dharma and gam the realizaions of Amitabha In ther own 
mindstreams. 


HII Shan-Taos Six Periods oƒ Worship to Seek Immortality to 

Escape From the Cycle oƒ Bừth & Death: 

According to the Great Master San- Tao, six times In every day and 
night, Pureland cultivators should always remember the followings: 
reflect upon the matter of Impermanence; recite the Buddha”s name 
with one mind to wait to die; do not indulge in futile discussions of the 
world, 1.e., øossips, polifics, etc.; 1ƒ a relative*s 1llness becomes 
terminal, try not to cry. In the contrary, everyone should recite the 
Buddhaˆs name wholeheartedly. Shih school 1s a Japanese Pure Land 
sect, whose members by dividing day and night info sIx perlods of 
worshIp seek Immortality. The Shih School in Japan was founded In 
1276 by I-Bien (1238-1289). He set forth the rule of reciting the hymns 
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of Shan-Tao sIx times every day, hence the name “time.' In theory, he 
derived his Idea from the Lotus Sutra as dịd Liang-Ran of 
Yuzunembutsu, but in practice he followed Kung-de who Iinvent(ed a 
popular dance for the popularization of the Amita-faith. Thus the school 
has a totally different feature from the other schools of Amita-pieftism. 
I-Bien 1s said to have visited Kumano Shrine in Ki in 1275 where he 
was InspIred by a holy verse of four lines which he believed to have 
come from the deity of the shrine. Each of the first three lines was 
headed by a numeral 6, 10, and 10,000 and the last line by “people,” 
altogether making up six hundred thousand people. At once he made up 
his mind to save that number of people by a propagation of the Amita- 
faith. 


IV. Two PracHices That Lead to Rebuth im the Pure Land to 

Escape From Bừữth & Death: 

According to Ten Questions 1n the Pure Land Buddhism, sentient 
beings In the Saha World who wish to be assured of rebirth, they should 
perfect two practices: the practice of “disgust” at the five desires and 
the practice of Joyfulness in vows. Firsf, practice 0ƒ disgust oƒ the five 
đesires. If a Pure Land cultivator wishes to be assured of rebirth, he or 
she should always practice the practice of disgust of the five desires. 
Thịs practice of disgust refers to the fact that common people have 
been bound by the five desires from time Iimmemorlal. Thus, they 
wander along the six paths, enduring untold suffering†! In that quagmire, 
unless they become disgusted with the five desires, how can they 
escape the cycle of binh and death? Therefore, the Pure Land 
cultivator should constantly visualize this body as a mass of flesh and 
bones, blood and pus, a skinbag containing phlegm, pus, urine, feces 
and other foul-smelling substances. The Parinirvana Sutra states: “his 
fortress of body, only evil, deluded demons could tolerate living In 1t. 
Who with any wIisdom could ever cling to or delight in such a skinbagl” 
Another scripture sfates: “This body 1s the confluence of all kinds of 
suffering; It Is a JaIl, a prison, a mass of ulcers; everything 1s impure. In 
truth, 1t 1s not worth clinging to, even the celestial bodies of deitles are 
no different.” Therefore, whether walking, standing, sitting or reclining, 
whether asleep or awake, cultivators should always visualize this body 
as nothing but a source of suffering, without any pleasure, and develop 
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a deep sense of disgust, thus gradually becoming free from lustful 
thoughts. Moreover, the cultivator should also engage In the seven 
types of meditation on Impurity. Our own bodies being thus, the bodies 
of others are likewise. If we constantly meditate on these seven 
Impurities, we wIll develop disgust toward those male and female 
forms which ordinary people Jjudge handsome and beautiful. The 
flames of lust will thus gradually dimimish. If, in addition, we can 
practice the meditations on the Nine Kinds of Foulers, so mụch the 
better. Second, the pracfice oƒ jJoyous Vows. There are two main 
aspects to making the Joyous vows of “rescuing oneself and others.” 
The practitioner should clearly realize the goal of rebirth. The first 
thing 1s that the practiioner should clearly realize the goal of rebirth. 
The goal of our cultivatlon 1s to seek escape from suffering for 
him/herself and all sentient beings. He/She should think thus: “My own 
strength 1s limited, I am still bound by karma; moreover, 1n this evIl, 
defiled life, the circumstances and conditions leading to afflictions are 
overpowering. That is why other sentient beings and myself are 
drowning In the river of delusion, wandering along the evil paths from 
time Iimmemorial. The wheel of birth and death 1s spinning without 
end; how can [I find a way to rescue myself and others In a safe, sure 
manner? There 1s but one solution, 1t 1s to seek rebirh 1n the Pure Land, 
draw close to the Buddhas and Bodhisattvas, and relying on the 
supremely auspicious envirronment of that realm, engaging In 
cultivation and attain the Tolerance of Non-Birth. Only then can I enter 
the evil world to rescue sentient beings. The Treatise on Rebirth states: 
“To develop the Bodhi-Mind 1s precisely to seek Buddhahood; to seek 
Budhahood 1s to develop the Mind of rescuing sentient beings; and the 
Mind of rescuing sentlent beings 1s none other than the Mind that 
gathers all beings and helps them achieve rebirth in the Pure Land. The 
second thing for ensuring rebirth, we should perfect two practices; first 
1s abandoning the three things that hinder enlightenment, second 1s 
abiding by the three things that foster enliphtenment. How can we 
abandon the things that hinder enlightenment and abide by the 
thingsthat foster enlightenment? It is precisely by seeking rebirth in the 
Western Pure Land, remaining constantly near the Buddhas and 
cultivating the Dharmas until Tolerance of Non-Birth 1s reached. At 
that point, we may saIl the boat of great vows at WwIll, enter the sea of 
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Bth and Death and rescue sentient beings with wisdom and 
compassion “adapting to conditions but fundamernrtally unchanging,' 
Íee and unimpeded. Abandoning the three things that hinder 
enlightenment. The Mind of seeking our own peace and happiness, 
ego-grasping and attachment to our own bodies. The practiloner 
should follow the path of wisdom and leave all such thoughts far 
behind. The Mind of abandoning and failing to rescue sentient beings 
from suffering. The practitioner should follow the path of compassion 
and leave all such thoughts far behind. The Mind of exclusively 
seeking respect and offerings, without seeking ways to benefit sentient 
beings and bring them peace and happiness. The practitioner should 
follow the path of expendients and leave all such thoughts far behind. 
Obtaining the three things that foster enlightenment. The “Undefiled 
Pure Mind" of not seeking personal happiness, that 1s enlightenment 1s 
the sfate of undefiled purity. If we seek after personal pleasure, body 
and Mind are defiled and obstruct the path of enlightenmert. 
Therefore, the undefiled Pure Mind 1s called consonant with 
enlightenment. Pure Mind at Peace: The “Pure Mind at Peace,” 
rescuing all sentilent beings from suffering. Thịs 1s because Bodhi 1s the 
undefiled Pure Mind which gives peace and happiness fo sentient 
beIngs. lf we are not rescuing sentient beings and helping them escape 
the sufferings of Birth and death, we are going to counter to Bodhi 
path. Therefore, a Mind focussed on saving others, bringing them 
peace and happiness, 1s call consonant with enlightenmernt. Blissful 
Pure Mind: A “Blissful Pure Mind,` seeking to help sentient beings 
achieve Great Nirvana. Because Great Nirvana Is the ultimate, 
eternally blissful realm. If we do not help sentient beings achieve 1t, we 
obstruct the Bodhi path. Hence the Mind which seeks to help sentient 
beiIngs attain eternal bliss 1s called consonant with enlightenment. The 
cultivator should contemplate the wholesome characteristlcs of the 
Pure Land and auspicious features of Amitabha Buddha. Contemplate 
the auspiclous features of Amitabha Buddha. The cultivator should 
contemplate the auspicious features of Amitabha Buddha. Amitabha 
Buddha possesses a resplendent, golden Reward Body, replete with 
84,000 maJor characterIstics, each characteristic having 84,000 minor 
auspIclous signs, each sign beaming 84,000 rays of lipht which 
1lluminate the entire Dharma Realm and gather in those sentient beings 
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who recIte the Buddha”s name. The cultivator should contemplate the 
wholesome characteristics in the Western Pure Land. The Western 
Pure Land 1s adorned with seven treasures, as explained In the Pure 
Land sutras. In addition, when practicing charity, keeping the precepts 
and performing all kinds of good deeds, Pure Land practitioners should 
always dedicate the merits toward rebirth in the Pure Land for 
themselves and all other sentient beings. 


V. Buddha-Recitaion ƒor Final Rebirth im the Pure Land to 

Escape From Bừth & Death in the Samsara: 

The main meaning here of “Rebrrth in the Pure Land” 1s to go or tO 
be reborn In the Pure Land of Amitabha, or to have a rebirth In the 
Western Paradise. According to the Pure Land tradition, 1Ý a person 
merely repeat the name of Amitabha, no matter how evIil his life may 
have been ¡in the past, will acquire the merifs of Amitabha and be 
received Into Western Paradise. According to the Pure Land Sect, there 
are two conditions of rebirth to the Pureland: to gan rebirth to the main 
land and to be reborn to the outer border of the Pureland. First, to gain 
rebirth to the main land. This condition 1s reserved for those who 
regularly and diligently practice Buddha Recitation, those who have a 
sincere and faithfuilỦ) mind without regression. They wIll know 
beforehand the time and place of their death, having clear and proper 
thoughts, they wIll bathe themselves, changing clothes, or receive the 
great lipghts of the Buddha shine to their bodies. Or they may see the 
enliphtened characteristics of the Buddhas and an assembly of 
enlightened beings appearing In the sky often walking in meditation 
before their eyes. All the varlous good and wholesome Iimages will 
appear clearly, within a split moment, these people wIll gain rebirth to 
the Pure land, be near the most supremely virtuous beings, and earn a 
place among the nine levels of the lotus throne. They wIll often be able 
to hear the dharma sounds of the Buddhas and ultmately they wIll 
aftain the enlightenment fruit of Buddhahood. Second, to be reborn to 
the outer border of the Pureland (those who keep precepts but are not 
diligent and lack faith). This condition 1s reserved for those who 
normally maintain precepts, who practtce Buddha Recitation but are 
not diligent and lack faith. Thus, when death arrives, they do not have 
any good or evil thoughts, but close their eyes similar to a sleeping 
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person. Because those people”s doubts are not eliminated. They may 
practice Buddha Recitation, but do not have absolute faith. They do not 
gain rebirth directly to the main land. Instead, they are born to a 
domain on the outskrrts of the Pureland. That domain 1s called 
“Doubtful Land.” People who are born to that domain have a life 
expecftancy of 500 years (a day In that land equals a 100 years In the 
human realm). After living out their existence, they must return to the 
sIX paths of the cycle of rebirths. However, Bodhisattvas come there 
everyday to expound sutras and to encourage them to diligently recIte 
the Buddha's name. For those who diligently cultivate, when theIr 
lives come to an end, they wIll gain rebirth in the mann land. 

Counfless sentient beings will be reborn In the Pure Land, theIr 
numbers exceeding even the Iinnumerable rain drops. However, 
according to Most Venerable Thích Thiển Tâm in The Pure Land 
Buddhism In Theory and Practice, sentient beings who seek rebirth In 
the Pure Land are not limited to those weary of the sufferings In the 
realm of the Five Turbidiles, there are also those who 
compassionately wish to save sentilent beings ¡in the Saha World, and 
those who look upward to the goal of Buddhahood and downward to 
the salvation of deluded sentient beings throughout the worlds of the 
ten directions. Whether their vows and aspiratlons are low or hiph, 
once they are reborn 1n the Pure Land, all derive the same benefits; 
none will ever retrogress and wIll ultimately achieve Buddhahood and 
help sentient beiIngs. Anclent masfters once said: “The Pure Land 
method 1s extremely lofty, profound and wonderful; only the Buddhas 
can really fathom 1ts depth. This 1s why even those great Bodhisattvas 
who have reached the level of Equal Enlightenment still vow to be 
reborn there. Even “One-life Bodhisattvas” or those who will become 
Buddhas In their next lifetime must remain there to study and practice. 
Such Mahayana texts as the Avatamsaka Sutra, the Lotus Sutra, the 
Maharatnakuta Sutra, efc., all extol the Pure Land and discuss rebirth 
there. There are are three categories of rebirth In the Pure Land. The 
Jirst level is “Ñebith through Mind-power.” According to the 
Maharatnakuta Sutra, Sakyamuni Buddha told Mattreya Bodhisattva: 
“There are ten minds cannot be developed by ordinary people, nor 
those who lack virtue and beset by afflictions. For someone to atfain 
one of these ten frames of Mind while seeking rebirth in the Pure Land 
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and yet fall to be reborn 1s simply 1mpossible.” The second level is 
“Rebrth through the power 0ƒ accumulated merifs.” According to the 
Meditation Sutra states: “IThose who wish to be reborn In the land of 
Ultimate Bliss, must cultivate the three-fold goodness. These are the 
efficlent causes for the pure actions of all the Buddhas of the three 
worlds, past, present and future. They should be filial toward therr 
parents and support them; serve and respect their teachers and elders; 
be of compassionate heart and abstain from doIing harm; and cultivate 
the ten virtuous actilons. They should accept and hold on to their refuge 
1n the Three Jewels; perfectly observe all moral precepts and not lower 
therr dignity nor neglect ceremonial observances. They should awaken 
1n their Minds a longing for Bodhi, deeply believe In the principle of 
cause and effect, recite Mahayan sutras, persuade and encourage other 
practitioners. Furthermore, those who perform good deeds, carrying 
them out to perfection and transferring the merits with a Mind of faith 
and vows, can all achieve rebirth as well. These meri(orlous actfs 
include erecting temples, stupas and statues of the Buddhas, 
worshIipping the Buddhas, burning Incense, offering flowers, donating 
pennants and other decorations to Buddhist temples, making offerings 
of food to the clergy, practicing charnity, etc.. The third level is “RÑebth 
through the power øoƒ vows. ” The “Sundry Practices” 1s the method 1n 
which the cultivator engages in many practices seeking rebirth In the 
Pute Land. Thus, in the Avatamsaka Sutra, the Bodhisattva 
Samantabhadra advises and urges the youth Sudhana (Good Wealth) 
and the Ocean-Wide Great Assembly to seek rebirth throught the Ten 
Great Vows (see Thập Hạnh Phổ Hiền). Each Vow contains the clause: 
“When the realm of empty space Is exhausted, my Vows wIll be 
exhausted. But because the realm of empty space 1s Inexhaustible, my 
Vows will never end. In the same way, when the realm of living 
beings, the karma of living beings, and the afflictions of living beings 
are exhausted, my Vows will be exhausted. But the realms of living 
beiIngs, the karma of living beings, and the afflictions of living beings 
are Inexhaustible. Therefore, my Vows are Iinexhaustible. They 
contfinue 1n thought after thought without cease. My body, mouth and 
mind never tire of doing these deeds. At the time of death, when all 
family and possessions are left behind and all facultes disintegrate, 
only these great vows wIll follow close behind, and in an Instant, the 
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practtoner wIll be reborn 1n the Pure Land. The ƒourth level is 
*“Achieving rebirth through spirtuadl power. ” Moreover, 1n the Sutra oŸ 
the Heart of Great Compassion Mantra, Avalokitesvara Bodhisattva 
(Kuan-Yin) said to the Buddha: “Great Honored Teacherl lf any 
senfient being should assiduously recite the Great Compassion Mantra 
and still descend upon the Three Evil Paths, Ï vow not to attain 
Buddhahood. If any practitioner should assiduously recIte the Great 
Compassion Mantra and fail to be reborn In the lands of the Buddhas, I 
vow not to attain Buddhahood. If any practitioner should assiduously 
recite the Great Compassion Mantra and not to achieve Iinnumerable 
samadhis and great eloquence, Ï vow not to attain Buddhahood. lf 
anyone should assiduously recite the Great Compassion Mantra and not 
have all wishes and hopes of his present life fulfilled, this dharani 
cannot be called the Great Compassion Mantra! The only exceptions 
are wishes which are unwholesome and those made when the Mind 1s 
not utterly sincere. ”Moreover, practiioners who assiduously recIte 
such đharani as the Thousand-Armed Avalokitesvara Mantra, the 
Rebirth Mantra, etc. with utmost sincerify, can all be reborn In the 
Western Pure Land or other pure lands. 
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Phụ Lục A 
Appendix A 


Vòng Luân Hồi 


Trong Phật giáo, nghĩa căn bản của “luân hồi” là “chuyển cư”. 
Thân này chết để tái sanh vào thân khác. Nơi chúng sanh đầu thai (tái 
sanh) tùy thuộc vào nghiệp tốt hay xấu của từng chúng sanh. Niềm tin 
chúng sanh, kể cả con người có một chuỗi dài nhiều đời sống, và chỉ 
dừng lại khi nào không còn sự chấp thủ vào bất cứ thứ gì trên đời này. 
Điều này chỉ xảy ra khi đã tìm thấy Phật tánh. Đây là niềm tin rất phổ 
biến trong các tín đồ Phật giáo. Thế giới nầy là Ta bà hay Niết bàn là 
hoàn toàn tùy thuộc vào trạng thái tâm. Nếu tâm giác ngộ thì thế giới 
nầy là Niết bàn. Nếu tâm mê mờ thì lập tức thế giới nầy biến thành Ta 
Bà. Luân là bánh xe hay cái vòng, hồi là trở lại; luân hồi là cái vòng 
quanh quẩn cứ xoay vần. Với những ai biết tu thì ta bà là Niết Bàn, và 
Niết Bàn là ta bà. Luân hồi là thân nầy chết, thân kia sanh. Chúng 
sanh sanh tử vì nghiệp lực. 

Đức Phật dạy: “Chẳng phải bay lên không trung, chẳng phải lặn 
xuống đáy bể, chẳng phải chui vào hang sâu núi thẳm, dù tìm khắp thế 
gian nầy, chẳng rõ nơi nào trốn khỏi tử thần.” Sự tái sanh là do hậu 
quả của nghiệp. Học thuyết tái sanh được mọi trường phái Phật giáo 
tán đồng (ủng hộ). Theo học thuyết này, tất cả chúng sanh đều mắc 
kẹt trong vòng luân hồi sanh, tử, tái sanh, và hiện trạng của họ là do 
những hành động trong quá khứ hay nghiệp mà có. Theo niềm tin Phật 
giáo, không có sự đầu thai của một linh hồn hay một chất nào từ một 
thân xác nây đến một thân xác khác. Theo Đức Phật thì tái sanh xãy ra 
lập tức sau khi chết, thức có tính chất sinh diệt không ngừng. Không có 
khoảng cách giữa cái chết và sự tái sanh kế tiếp. Vào lúc chúng ta chết 
thì lúc sau tái sanh xuất hiện, cả trên bình diện con người cũng như chư 
thiên, địa ngục, ngạ quỷ, thú vật, và a tu la. Cái thực sự xãy ra tiến 
trình tư tưởng chủ động của người sắp chết (Javana) phóng ra một số 
lực thay đổi tùy theo sự thanh tịnh của năm chập tư tưởng trong loạt 
nầy. Những lực nầy gọi là “năng lượng nghiệp” (Karma vega) tự nó lôi 
cuốn vào lớp vật chất tạo ra bởi cha mẹ trong dạ con người mẹ. Uẩn 
vật chất trong hợp chất phôi thai phải có những đặc tính khả dĩ có thể 
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tiếp nhận loại năng lượng nghiệp đặc biệt nầy. Sự lôi cuốn theo cách 
thức này của những loại uẩn vật chất khác nhau tạo ra bởi cha mẹ xuất 
hiện do hoạt động của cái chết và đem lại sự tái sinh thuận lợi cho 
người sắp chết. Một tư tưởng bất thiện sẽ đưa đến một sự tái sanh 
không thuận lợi. Khi đầu thai, mỗi mỗi chúng sanh đều có hình dáng 
xấu đẹp, sang hèn khác nhau, đó đều là do các nghiệp nhân đã tạo ra 
khi còn mang thân tiền hữu cảm thành. Vì vòng sanh tử này không 
tránh được quan hệ với khổ đau và chết chóc, Phật giáo cho rằng thoát 
khỏi luân hồi là mục tiêu mà ai cũng mong muốn. Điều này được thực 
hiện qua việc tu tập, quan trọng nhất là thiển định về thực chất của vạn 
hữu. Học thuyết tái sanh trở nên trở ngại cho Phật tử hiện thời, nhất là 
những người cải đạo từ những quốc gia Tây phương, nơi mà nền văn 
hóa không chấp nhận ý niệm tái sanh. Tuy nhiên, học thuyết này lại 
vô cùng quan trọng trong quan điểm Phật giáo, vì tất cả những thái độ 
thành khẩn tu tập đều phát xuất từ việc thông hiểu học thuyết tái sanh. 

Theo Phật giáo, sự tái sanh là sự tái kết hợp của thể xác và tỉnh 
thần. Sau khi thân vật chất chết đi, thì thần thức hay tâm sẽ tái phối 
hợp một hình thức vật thể mới để trở thành một sự hiện hữu khác. Sự 
tái sanh là do hậu quả của nghiệp. Theo niềm tin Phật giáo, không có 
sự đầu thai của một linh hồn hay một chất nào từ một thân xác nầy đến 
một thân xác khác. Cái thực sự xãy ra tiến trình tư tưởng chủ động của 
người sắp chết (Javana) phóng ra một số lực thay đổi tùy theo sự thanh 
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tịnh của năm chập tư tưởng trong loạt nầy. Những lực nầy gọi là “năng 
lượng nghiệp” tự nó lôi cuốn vào lớp vật chất tạo ra bởi cha mẹ trong 
dạ con người mẹ. Uẩn vật chất trong hợp chất phôi thai phải có những 
đặc tính khả dĩ có thể tiếp nhận loại năng lượng nghiệp đặc biệt nây. 
Sự lôi cuốn theo cách thức này của những loại uẩn vật chất khác nhau 
tạo ra bởi cha mẹ xuất hiện do hoạt động của cái chết và đem lại sự tái 
sinh thuận lợi cho người sắp chết. Một tư tưởng bất thiện sẽ đưa đến 
một sự tái sanh không thuận lợi. Khi đầu thai, mỗi mỗi chúng sanh đều 
có hình dáng xấu đẹp, sang hèn khác nhau, đó đều là do các nghiệp 
nhân đã tạo ra khi còn mang thân tiền hữu cảm thành. 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bốn loại tái sanh 
có thể có đối với những sanh linh trong sáu đường (tất cả chúng sanh 
đều được sanh ra dưới bốn hình thức để đi vào trong lục đạo luân hồi). 
Thứ nhất là “Thai Sanh”. Đây là một trong tứ sanh, thai sanh là một 
hình thức sanh ra từ trong thai mẹ. Trước khi có sự phân chia trai gái, 
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chúng sanh đều ở trong tình trạng hóa sanh (về sau nầy do có tình dâm 
dục mà chia thành trai gái và bắt đầu có thai sanh). Trong đạo Phật, từ 
ngữ nầy cũng dành cho những người vãng sanh Cực Lạc trong những 
búp sen vì không có lòng tin nơi Phật A Di Đà, mà chỉ tin vào tự lực 
niêm Phật. Họ phải ở tại đây trong một thời gian dài mà không thấy 
Phật, Bồ Tát, hay Thánh chúng; cũng không nghe được giáo thuyết của 
Phật (không thấy Tam Bảo). Tình trạng nầy còn được gọi là “thai 
cung” vì chúng sanh ở trong bụng mẹ không thấy được ánh nhật 
nguyệt. Thứ nhì là “Noãn sanh”, tức là loài sanh từ trứng, như loài 
chim; loài nầy ở trong trứng tạo thành hình thể, đúng ngày thì trứng vỡ 
ra, như loài gà vịt, chim, ngỗng, vân vân. Thứ ba là loài “Thấp sanh” 
hay hàn nhiệt hòa hợp sinh. Loài sanh từ nơi ẩm thấp, như côn trùng 
dựa vào chỗ ẩm thấp mà sanh ra; loài nầy do sức nóng lạnh hòa hiệp 
mà sanh ra, ở chỗ ẩm thấp, nương theo chất ướt mà thọ hình sanh thể 
như các loài côn trùng, bướm, sâu bọ, cá, tôm, vân vân. Thứ tư là loài 
“Hóa sanh”. Không nương tựa vào đâu, không nương theo chúng tộc, 
cũng chẳng nhờ nhân duyên của cha mẹ, mà chỉ dựa vào nghiệp lực 
mà khởi sanh như loài vòi hóa thành ruồi, bướm bởi sâu mà hóa sanh 
ra, hay chúng sanh trong chư thiên, địa ngục và sơ kiếp chúng sanh. 
Người ta nói những chúng sanh nầy, ngay khi chấm dứt đời trước thì 
lập tức hóa thân tùy theo nghiệp lực, chứ không nhờ sự trợ giúp của 
cha mẹ hay bất cứ tác nhân nào khác. Một trong bốn hình thức sanh. 
Hóa sinh trực tiếp hay không dựa vào đâu bỗng nhiên mà sinh ra, 
không có cha mẹ. Bằng cách hóa sanh nầy, chư Bồ Tát từ cung trời 
Đâu Suất có thể xuất hiện trên trần thế bất cứ lúc nào tùy ý để cứu độ 
chúng sanh (chư Phật và chư Bồ Tát đều bắt nguồn từ sự hóa sanh kỳ 
diệu như vậy). Những hình thức hóa sanh như mối, A Tu La, Ngạ quỷ, 
chúng sanh địa ngục, cả chúng sanh trên Tịnh Độ, hay là thế giới mới 
khởi đầu (con người kiếp sơ). Đây là một trong bốn hình thức sanh sản 
của chúng sanh, không có cha mẹ, mà lớn lên tức thì. 

Theo các truyền thống Mật giáo, nhờ vào quán trí thâm sâu về 
cách thức mà các pháp hiện hữu, Đức Phật biết rằng các trạng thái 
nhiễu loạn và nghiệp lực khiến cho chúng sanh phải bị tái sanh. Vào 
lúc sắp chết, phàm phu thường thèm khát và níu kéo thân xác. Đến khi 
cái chết gần kể và hiển nhiên thì chúng ta bèn lập tức nắm chắc một 
thân thể khác. Hai sự vướng mắc tham ái và chấp thủ hành sử như hai 
duyên phối hợp nhau làm cho những dấu ấn nghiệp thức chín muồi 
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trong giây phút chúng ta mệnh chung. Khi những dấu ấn nghiệp thức 
này bắt đầu chín muôi thì cái ý của người đang chết lập tức bị lôi cuốn 
vào một xác thân khác và kiếm cách tái sanh vào thân xác đó. Trong 
trường hợp của loài người thì sau khi trải qua giai đoạn trung ấm giữa 
mạng sống này và mạng sống kế tiếp, tâm thức chúng ta đi vào một 
cái trứng đã thụ tinh. Theo ngày tháng chúng ta phát triển các uẩn của 
một con người gồm thân thể và ý thức. Trong đời sống mới này, chúng 
ta nhận thức người và sự vật nhờ vào các giác quan mới. Đang khi cảm 
nhận niềm vui nỗi buồn, chúng ta khởi sanh chấp thủ, sân hận hay bình 
thản. Những động lực này thúc đẩy chúng ta hành động, và những 
hành động của chúng ta lại tạo thêm nhiều dấu ấn mới nữa trong dòng 
chảy tâm thức, nên đến khi chúng ta sắp sửa phải vĩnh viễn từ bỏ xác 
thân thì chúng ta lại một lần nữa bị thôi thúc tìm tái sanh trong một 
thân xác khác. Vòng tròn tái sanh gọi là Luân hồi. Luân hồi không 
phải là một cảnh giới, nó cũng không phải là thế giới của chúng ta. Nó 
là vòng luân hồi sanh tử, tức là tình trạng mà chúng ta nhận lấy hết 
cuộc sinh tổn này đến cuộc sinh tổn khác dưới sự điều khiển của những 
sức mạnh nhiễu loạn và những hành động tạo nghiệp. Như vậy chính 
năng lượng của chúng ta đã khiến cho chúng ta tái sanh và trưởng 
thành như chúng ta hiện là. Tuy nhiên, nghiệp không phải là một khối 
đông cứng, và đời sống chúng ta không mang tính cố định của định 
mệnh đã được định sẵn. Tất cả đều tùy thuộc vào hoàn cảnh mà chúng 
ta đang sống và trạng thái tâm ý của chúng ta. Hơn nữa, chúng ta có 
khả năng kiểm soát được hành động của mình và qua đó định dạng cho 
tương lai. Đây là quy luật của nghiệp, là sự vận hành của nguyên nhân 
và hậu quả trong dòng chảy tâm thức của chúng ta. Chúng ta cảm nhận 
niềm vui hay nỗi buồn là do những hành động có tác ý mà chúng ta đã 
làm trong quá khứ. Tâm ý của chúng ta trước đây đã tạo tác những 
hành động hay những hạnh nghiệp. Như vậy thì tâm ý của chúng ta là 
kẻ tạo tác chủ chốt đã tạo ra những cảm nhận vui buồn mà chúng ta 
đang nhận lãnh. 

Ý tưởng tái sanh đối với Phật giáo không phải là ý tưởng độc đáo, 
nhưng nó đóng một vai trò quan trọng trong giáo lý và sự tu tập. Người 
ta nói rằng chính Đức Phật đạt được Niết Bàn sau một loạt tái sanh, và 
theo kinh điển Pali vào đêm thành đạo, Ngài nhớ lại 100.000 kiếp 
trước. Tất cả chúng sanh liên tục tái sinh trong một chu kỳ bất tận gọi 
là luân hồi sanh tử, giống như sự ra đời của một con người không phải 
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là khởi đầu của những vận mệnh của người đó, cũng giống như chết 
không phải là sự chấm dứt, bởi vì tất cả chúng sanh lang thang qua 
nhiều kiếp tái sanh liên tục: chư thiên có thể tái sanh thành người, 
người có thể tái sanh thành chư thiên, thú vật hoặc chúng sanh trong 
địa ngục có thể tái sanh làm người hay ngạ quỷ, vân vân. Những chúng 
sanh cao cả, chẳng hạn như các vị Bồ Tát có thể tránh được sự tái sanh 
bất lợi, nhưng chỉ có chư Phật và các vị A La Hán là hoàn toàn thoát 
khỏi vòng Luân hồi sanh tử, bởi vì đó là kiếp chót và họ sẽ không bao 
giờ tái sanh nữa. Vô số chúng sanh trải qua vòng Luân hồi được sắp 
xếp trong các thế giới “nhiều như cát ở hai bên bờ sông Hằng” mỗi hệ 
thống thế giới được chia làm ba cõi. Cõi thứ nhất là Dục giới, được 
điều khiển bởi ngũ căn của con người và có các vị trời cư ngụ. Tỉnh 
khiết hơn là cõi Sắc Giới, nơi đây có các vị Phạm Thiên và Đại Phạm 
Thiên trú ngu. Cõi này tương đương với “Tứ Thiển Thiên” (see Tứ 
Thiển Thiên in Chpater 169), và chúng sanh của nó không có cẩm 
giác, thọ (sờ mó), vị (nếm), ngửi (hương)... Và một cõi luân hồi vi tế 
nhất là cõi Vô Sắc Giới, một cõi tinh thần tinh khiết, không còn vật 
chất. Những vị đại phạm thiên được sinh ra ở cõi này tuy không còn tái 
sanh, nhưng họ vẫn chưa đạt được Niết Bàn, mặc dù những vị trời này 
đã đạt đến tuyệt đỉnh của sự sống, từng cõi trong hệ thống thế giới này 
tồn tại qua nhiều a tăng kỳ. Theo Kinh Tạp A Hàm, một phần của các 
bài kinh của Đức Phật giải thích rằng nếu một ngọn núi cao 7 dặm 
(khoảng 12 cây số) và người ta dùng một dãy lụa để vuốt ngọn núi này 
thì nó sẽ mòn đi trước khi một a tăng kỳ trôi qua. Không có một hình 
thức của Phật giáo tán thành tính chính xác của vũ trụ học này, nhưng 
tất cả đều đồng ý rằng tái sinh không phải là một quá trình ngẫu nhiên, 
cũng như thế sự phát triển tâm linh của một người chi phối bởi một 
định luật tự nhiên, nghiệp. Theo luật về nghiệp trong Phật giáo, mọi 
hành động “chín muôi” như là một kết quả nào đó, chính bản thân định 
luật này không phải là luân lý, mà cũng không phải là sự trừng phạt, 
mà chỉ là một nét đặc trưng của các yếu tố cấu thành của vòng luân 
hồi, không có “nghiệp” thì bất cứ điều gì nói về sự giác ngộ sẽ trở nên 
vô nghĩa: người ta không thể nỗ lực hướng đến sự giác ngộ nếu không 
có một con đường tác động đến sự phát triển của một người. Nghiệp 
điều khiển những hành động có chủ đích và tạo nên những ấn tượng 
hoặc những khuynh hướng trổ quả “chín muôi' đúng thời điểm. Nhưng 
kết quả của nó không giới hạn với đời sống hiện tại mà mở rộng ra với 
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thời kỳ dài hơn bởi sự việc tạo nên những lần tái sinh hài lòng hoặc 
không hài lòng. Trong Kinh Na Tiên Vấn Đáp (khoảng thế kỷ thứ 1 
hay thứ 2 sau Tây lịch), một tác phẩm đối thoại giữa nhà sư Na Tiên 
và vua Di Lan Đà. Na Tiên giải thích rằng hành động được liên kết với 
hậu quả ở cùng một tính cách như hột xoài liên kết với quả của nó. 
Một người đánh cắp một cây của một người khác đáng bị hình phạt 
đánh đòn, dù rằng người này không lấy hạt giống của cây, bởi vì nếu 
người ta không gieo hạt thì không hái được quả trổ. Quả của nghiệp bị 
ảnh hưởng tới những hành động tốt hoặc xấu và chúng sẽ đem lại 
những kết quả hài lòng hay bất mãn. Điều này tạo nên những khía 
cạnh tâm lý và đạo đức của “nghiệp. Mỗi hành động tác ý được đi 
kèm theo từng loại trạng thái tâm khác nhau. Nếu những trạng thái 
tâm này bắt nguồn ở sự đồng cảm, trí huệ và không tham ái, như vậy 
chúng được xem là “tâm thiện,” và mang tính nghiệp lợi ích. Tuy nhiên, 
nếu một hành động đi kèm với một trạng thái tâm ăn sâu bởi tham, 
sân, si, như vậy nó là bất thiện và có thể dẫn đến nghiệp xấu. Ví dụ 
trong sự độ lượng là một hành động tốt, nó là thái độ ở phía sau hành 
động, nó chỉ lòng bi mẫn sâu xa hoặc tình thân ái, điều này quyết định 
“hạt giống của nghiệp” sẽ tạo ra “quả” của những hành động. Cuối 
cùng, mục đích của đạo Phật là dạy con người dập tắt lửa tham, sân, sĩ, 
từ đó bớt gieo những mầm mống nghiệp xấu và cuối cùng là chứng 
nghiệm Niết Bàn, để dập tắt chúng một cách hoàn toàn. Chúng ta tái 
sanh theo nghiệp của mình. Nếu chúng ta sống đời lương thiện thì sẽ 
được tái sanh vào cảnh giới tốt. Tâm ở trạng thái thiện vào lúc chết 
làm cho tái sanh tốt đến. Nếu chúng ta sống một đời sống ác nghiệp thì 
tái sanh xấu sẽ đến. Nhưng dầu tái sanh vào bất cứ nơi nào, chúng ta 
cũng không ở đấy vĩnh viễn. Khi thọ mạng ở đó hết hạn, cái chết xãy 
ra và chúng ta lại sẽ đi vào một cuộc tái sanh mới. Sự chết rồi tái sanh 
cứ lập đi lập lại mãi như thế trong chu trình mà chúng ta gọi là “Luân 
Hồi Sanh Tử”. Nghiệp nhấn mạnh tầm quan trọng của đời sống con 
người bởi vì hầu hết những hành động xấu hay tốt được thực hiện trong 
cõi người. Chư thiên hưởng những quả thiện từ những hành động tốt 
trong quá khứ, trong khi đó những ai tái sanh trong cõi địa ngục có ít cơ 
hội để thực hiện những hành động đạo đức hoặc vô đạo đức. Khi 
nghiệp đi theo tiến trình của nó, cuối cùng những chúng sanh kém may 
mắn này có thể đạt được một sự tái sanh thuận lợi hơn. 
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The Cycle oƒ Reincarnafion 


In Buddhism, the original word for reincarnation 1s translated as 
transmigratlon or samsara. The passing away from one body to be 
reborn In another body. Where the being wIll be reborn depends on his 
accumulated good or bad karma. The belief that living beings, 
including man, have a series of bodily lives, only ceasing when they no 
longer base their happiness on any of the obJects of the world. Thịs 
come about when the Buddha-nature 1s found. This belief 1s very 
common to all Buddhists. Reincarnatlon means going around as the 
wheel turns around. Whether the world 1s Samsara or Nirvana depends 
enfirely on our state of mind. If our mind 1s enlightened, then this world 
1S NIrrvana; 1ƒ our mind 1s unenliehtened, then this world 1s Samsara. 
For those who strive to cultivate, samsara 1s Nirvana, Nirvana 1s 
samsara. Transmigatlon means the passing away from one body to be 
reborn in another body. Where the beings wIll be reborn depends on his 
accumulated good or bad karma. 

The Buddha taught: “Not in the sky, nor In mid-ocean, nor In a 
mountain cave, nowhere on earth where one can escape from death 
(Dharmapada 128). Rebirrth 1s the result of karma. The doctrine of 
rebirth 1s upheld by all traditional schools of Buddhism. According to 
this doctrine, sentilent beings (sattva) are caught up In a continuous 
round of birth, death, and rebirth, and their present sfate of exIistence 1s 
conditioned by their past volitlonal actions or karma. In Buddhist belief, 
there 1s no transmigration of soul or any substance from one body to 
another. According to the Buddha, rebirth takes place Instantaneously 
after death, consciousness having the nature of arising and passing 
away unceasingly. There 1s no interval between death and the next 
birth. One moment we are dead and the next moment rebirth takes 
place, either In the human plane, the celestial plane, or the hell plane, 
the hungry ghost plane, the animal plane and the demon plane. What 
really happens 1s that the last active thought (Javana) process of dying 
man releases certain forces which vary In accordance with the purIty of 
the five thought momenis In that series. These forces are called karmic 
energy which atfracts 1fself to a material layer produced by parents In 
the motherswomb. The material agsregates 1n this germinal 
compound must possess such characteristics as are suitable for the 
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reception of that particular type of karmic energy. Attraction In this 
manner of varlous types of physical agsregates produced by parents 
Occurs throuph the operation of death and gives a favourable rebirth to 
the dying man. An unwholesome thoupht gives an unfavourable 
rebirth. Each and every type of sentlent being will have different 
appearance whether 1t be beautiful or ugly, superior or Inferlor. This 1s 
determined and Is manifested based solely on the various karma 
senfient beings created while alive with their antecedent bodies. Since 
the cycle inevitably Involves suffering and death, Buddhism assumes 
that escape from 1t 1s a desirable goal. This 1s achieved by engaging In 
cultivating oneself, and the most Important of which 1s meditation. The 
doctrine of rebirth has become problematic for many contemporary 
Buddhists, particularly for converts to Buddhism 1n Western countries 
whose culture does not accept the notilon of rebirth. However, this 
doctrine 1s extremely important in Buddhism, for all sincere attitudes of 
cultivation originated from the thorough understanding of this doctrine. 

According to Buddhism, rebirth 1s the recombination of mind and 
matter. After passing away of the physical body or the matter, the 
mental forces or the mind recombine and assume a new combination in 
a different material form and condition In another existence. Rebirth 1s 
the result of karma. In Buddhist belief, there 1s no transmigratlon of 
soul or any substance from one body to another. What really happens Is 
that the last active thought (Javana) process of dying man releases 
certain forces which vary In accordance with the purity of the five 
thought momenfs In that series. These forces are called karmic energy 
which attracts Ifself to a material layer produced by parents In the 
mothers°womb. The material agsregates In this germinal compound 
must possess such characteristics as are suitable for the reception of 
that particular type of karmic energy. Atfraction In this manner of 
Varlous fypes of physical agsregates produced by parents OCCUrS 
through the operation of death and gives a favourable rebirth to the 
dying man. An unwholesome thought gives an unfavourable rebirth. 
Each and every type of sentient being will have different appearance 
whether It be beautiful or ugly, superlior or Inferior. This 1s determined 
and 1s manifested based solely on the varlous karma sentient beings 
created while alive with their antecedent bodies. 
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According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are four forms of birth by which the beings of the six 
modes of existence can be reborn (all births take place In four forms 
and In each case causing a sentient being to enter one of the six øafI Or 
paths of transmigration). The first type of bìrth is “Birth from the 
womb”, or uterine birth or womb-born, as with mammalia. This 1s one 
of the four modes of yonI. Uterine birth 1s a form of viviparous birth, as 
with mammalia. Before the differentiaton of the sexes bírth 1s 
supposed to have been transformation. In Buddhism, the term 1s also 
applied to beings enclosed In unopened lotuses 1n paradise, who have 
not had faith in the Amitabha but trusted to their own strength to attain 
salvaton; there they remain for proportionate periods, happy, but 
wIthout the presence of the Buddha, or Bodhisattvas, or the sacred host, 
and do not hear their teaching. The condition 1s also known as the 
womb-place. The second type of birth 1s “Egg-born”, or bírth from 
eggs, as with birds. Egg-born, or birth from eggs. OvIparious, as 1s the 
case with chicken, goose, birds, etc. The third type of bírth 1s the 
“Moisture or water born,” as with worms and fishes. Moist and Wet 
Conditions Born or, spawn-born, or birth from moisture (wefness). 
Moisture or water-born, as 1s the case with worms, fishes, shrimps, etc. 
The fourth type of birth 1s the “Metamorphic,” as with moths from the 
chrysalis. Birth by transformation as in the case of deities and superior 
beings of the Pure Lands. It is said that such beings, after the end of 
therr previous lifetime, suddenly appear In this fashion due to theIr 
karma, without the help of parents or any other Intermediary agency. 
Metamorphosis, as 1s the case with maggot transforms Into fly, moths 
†rom the chrysalis, caterpillar becomes butterfly, or deitiles and superIor 
beings of the Pure Land. It is said that such beings, after the end of 
therr previous lifetime, suddenly appear In this fashion due to thetr 
karma, without the help of parents or any other Intermediary agency. 
One of the four forms of bĩrth. Any form of existence by which 
required form 1s atfained In an Insfant In full maturity. By this birth 
bodhisattvas residing in Tusita can appear on earth any time at will to 
save beiIngs (the dhyani-buddhas and bodhisattvas are also of such 
miraculous origin). Form of metamorphic birth, as with moths, asuras, 
hungry ghosts, and Iinhabitants of hells, and the Pure Lands, or first 
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newly evolved world. One of the four forms of bírth, which 1s by 
transforming, without parenfage, attained In an Instant in full maturity. 

According to Tantric traditions, through his deep Insight Into how 
things exist, the Buddha observed that disturbing attitudes and karma 
cause our minds to take one rebirth after another. At the time of death, 
ordinary beings crave and grasp for bodies and at the same time afraid 
to lose bodies and separated from everything around us. When 1t 
becomes obvious that we”re departing from this body and life, we ørasp 
for another body. The two attachments of craving and grasping act as 
the cooperative conditions for karmic Imprints to ripen at the time of 
death. As these karmic Imprints sfart to mature, our minds are attracted 
to other bodies and we seek to take rebirth In them. In the case of a 
human rebirrth, after passing through an Iimmediate state between one 
lie and the next, our conscIousness then enters a fertilized egg. We 
develop the agsregates of a human being, a human body and mind. In 
this new rebirth, we perceive people and things through our senses. 
Experiencing pleasant or unpleasant feelings from them, we genera(e 
attachment, aversion or indifference. These motivafions cause us to 
act, and our actions leave more 1mprints on our mindstreams, and at the 
time of death, we”re again propelled to take rebirth in another body. 
Thịs cycle of rebirth 1s called “Samsara.” Samsara 1sn”t a place, nor 1s 1t 
a World. It is a cyclic existence. It 1s our situation of taking one rebirth 
after another under the control of disturbing attitudes and karmic 
actions. Thus, our own energy causes us to be reborn who we are, In 
Our present circumstance. However, karma 1sn”t “cast in concrete,” and 
our lives aren't predetermined. Which karmic Imprints ripen depends 
on our environment and our state of mind. In addition, we have the 
ability to control our actions, and thus shape our future. This 1s the law 
of karma, which 1s the functioning of cause and effect within our 
mindstreams. Whether we experience pain or pleasure depends on 
what we have done In the past. Our previous actions or karma were 
motfivated by our minds. In this way, our minds are the principal creator 
Of our eXperience. 

The Idea of rebirth is not unique to Buddhism, but 1t plays an 
1mportant role 1n both 1ts doctrine and 1ts practice. The Buddha himself 
1S sald to have attained nirvana after a long series of rebirths, and on 
the nipht of his enlightenment, according to the Pali Canon, he 
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remembered more than 100,000 previous lives. All beings are 
conftinuously reborn 1n a seemingly endless cycle of birth and death. 
Just as a person”s birth 1s not the beginning of his or her fortunes, so 
death 1s not the end, because all beings “wander” through successive 
Incarnatlons: øods can become humans, humans can become gods, 
animals or hell beings, animals can become humans or “hungry ghosts,` 
and so on. Advanced beinøs, such as Bodhisattvas, are able to avoid 
disadvantageous rebirths, but only Buddhas and arhats are fully 
liberated from samsara, because after their last lives they wIll never 
again be reborn. The countless sentlent beings who pass through 
Samsara are accommodated In successive world systems “as numerous 
as there are sands on the banks of the Ganges.” Each world system Is 
divided into three “spheres of existence. The crudest of these spheres 
Is the World of Sense-Desire, governed by the five senses and 
inhabited by lesser gods or devas, humans, animals and the various hell 
beings. More refined 1s the World of Pure Form, where the greater 
gods dwell. This sphere corresponds to the four meditatonal 
absorptions and 1ts beings are without the sense of touch, taste and 
smell. The most refined samsaric sphere of existence 1s the Formless 
World, a purely mental realm, devoid of physical. Accomplished great 
gods are born here, but even these rebirths end, because although these 
gods have reached “summits of existence,” they have not attained 
nirvana. Each of the world systems lasts Iincalculable aeons: the 
Samyutfa Nikaya of the Pali Canon, part of the Buddha”s discourses, 
explained that If a mountain of granite, seven miles high, were stroked 
every century with a piece of silk, it would be worn away before such a 
great aeon would pass. Not every form of Buddhism subscribes to this 
exact cosmology, but all agree that rebirth 1s not a haphazard process. 
Just as a physical obJect 1s governed by a causal physical law, so a 
person”s “spiritual” development 1s governed by a natural law, karma, 
which 1s Inherent in the cosmos. According to the law of karma, every 
action or deed “ripens” as a certain of result. This law 1n Ifself 1s 
neither normal nor retributive but merely a feature of the constituent 
elements of samsara. Without karma any talk of enlightenment would 
be senseless: one could not strive toward enlightenmert 1f there were 
no way to affect one”'s development. Karma operates on Intentional 
deeds and creates residual impressions or tendencies that bear fruIt or 
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“ripen” with time. Its effects are not limited to the present life but 
unfold over longer periods by creating favorable or unfavorable 
rebirths. In the Milindapanha, around the first or second century A.D., a 
dialogue between the monk Nagasena and king Milinda. Nagasena 
explains that deeds are linked to their outcomes In the same way that a 
mango tree”s seed 1s linked to 1fs fruit. A man who sfeals from another 
man”s tree deserves a beating, even though he did not take the seed of 
the tree, because the stolen fruit could not have grown If the seed had 
not been planted. The outcome of karma can be affected by good or 
bad deeds. Which bring about favorable or unfavorable results. This 
ØIVes rise fo the psychological and ethical dimensions of karma. Every 
intentional deed 1s accompanied by a different kind of state of mind. If 
these states of mind are rooted in empathy, wIsdom and lack of greed, 
then they are considered morally unwholesome, and can lead to bad 
karma. For example, although generosity Is a morally wholesome 
deed, 1t 1s the attitude behind the deed, be 1t mere friendliness or deep 
compassion that determines the “karmic seed” which will generate the 
deed”s “fruit”” Ultimately, the goal of Buddhism 1s to teach sentient 
beIngs gradually to extinguish the fires of hatred, delusion and greed, 
thereby ceasing to generate bad karmic seeds, and finally, in realizIing 
nirvana, to blow them out completely (mrvana literally means “blow 
out.”). We take rebirth according to our karma. lf we have led a good 
lie we wIll generally get a good rebirth. A wholesome state of mind at 
the death mometnt 1s likely to be enabling a good rebirth to come about. 
lf we have led an evil life, then a bad rebirth 1s more than likely to 
come about. But whenever we may be reborn, we wIll not be there 
forever. On the expIry of our lifespan, we die and undergo new rebirth. 
Deaths and rebirths keep repeating forever In a cycle that we call “the 
cycle of birth and death.” Karma underscores the Importance of human 
le, because most good or bad deeds are performed In the human 
realm. Gods enJoy the fruit of their previous good deeds, while those 
reborn in the sub-human realms have little scope for making virtuous 
deeds. As karma runs Ifs course, these less fortunate beings may 
eventually obtain a more advanfageous rebirth. 
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Phụ Lục B 
Appendix B 


Bốn Loại Sanh Trong Ba Cối 


Các tông phái Phật giáo thường thuyết về bốn loại tái sanh trong 
ba cõi. Trước hết, chúng tóm lược về bốn loại tái sanh. Theo Kinh 
Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bốn loại tái sanh có thể có đối 
với những sanh linh trong sáu đường (tất cả chúng sanh đều được sanh 
ra dưới bốn hình thức để đi vào trong lục lục đạo luân hồi). Thứ nhất là 
Thai Sanh: Đây là loài sanh từ bào thai, như loài có vú, loài người, trâu 
bò, cọp beo, vân vân (phúc sanh như loài người ở trong thai mẹ thành 
thể rồi sau mới sanh ra). Thứ nhì là Noẳn Sanh: Đây là loài sanh từ 
trứng, như loài chim; loài nầy ở trong trứng tạo thành hình thể, đúng 
ngày thì trứng vỡ ra, như loài gà vịt, chim, ngỗng, vân vân. Thứ ba là 
Thấp Sanh: Đây là loài sanh từ nơi ẩm thấp, như côn trùng dựa vào 
chỗ ẩm thấp mà sanh ra; loài nầy do sức nóng lạnh hòa hiệp mà sanh 
ra, ở chỗ ẩm thấp, nương theo chất ướt mà thọ hình sanh thể như các 
loài côn trùng, bướm, sâu bọ, cá, tôm, vân vân. 7ý 0 là Hóa Sanh: 
Đây là loài không nương tựa vào đâu, không nương theo chúng tộc, 
cũng chẳng nhờ nhân duyên của cha mẹ, mà chỉ dựa vào nghiệp lực 
mà khởi sanh như loài vòi hóa thành ruồi, bướm bởi sâu mà hóa sanh 
ra, hay chúng sanh trong chư thiên, địa ngục và sơ kiếp chúng sanh. 
Người ta nói những chúng sanh nầy, ngay khi chấm dứt đời trước thì 
lập tức hóa thân tùy theo nghiệp lực, chứ không nhờ sự trợ giúp của 
cha mẹ hay bất cứ tác nhân nào khác. 

Kế đến, chúng ta sẽ nói về ba cõi luân hồi. Nghĩa căn bản của 
“luân hồi” là “chuyển cư” hay thân này chết để tái sanh vào thân khác. 
Chúng sanh sanh tử vì nghiệp lực của chính mình. Nói cách khác, nơi 
chúng sanh đầu thai (tái sanh) tùy thuộc vào nghiệp tốt hay xấu của 
từng chúng sanh. Niềm tin chúng sanh, kể cả con người có một chuỗi 
dài nhiều đời sống, và chỉ dừng lại khi nào không còn sự chấp thủ vào 
bất cứ thứ gì trên đời này. Điều này chỉ xảy ra khi đã tìm thấy Phật 
tánh”. Đây là niềm tin rất phổ biến trong các tín đồ Phật giáo. Luân là 
bánh xe hay cái vòng, hồi là trở lại; luân hồi là cái vòng quanh quẩn 
cứ xoay vần. Thế giới nầy là Ta bà hay Niết bàn là hoàn toàn tùy 
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thuộc vào trạng thái tâm. Nếu tâm giác ngộ thì thế giới nầy là Niết 
bàn. Nếu tâm mê mờ thì lập tức thế giới nầy biến thành Ta Bà. Với 
những ai biết tu thì ta bà là Niết Bàn, và Niết Bàn là ta bà. Theo 
Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, cõi luân hồi sanh tử được chia làm ba. 
Thứ nhất là Dục giới: Đây là cảnh giới tham sắc dục và thực dục. Gồm 
sáu cõi trời, cõi người và địa ngục. Chúng sanh trong cõi dục giới nầy 
đều có ngũ uẩn tạo thành thân thể vật chất (thế giới vật chất bao trùm 
từ lục đạo đến các cõi trời đều thuộc dục giới nầy). 7Thứ nhì là Sắc 
giới: Đây là cảnh giới bên trên Dục giới gồm Tứ Thiền Thiên. Đây 
cũng là cõi của thiên thần bậc thấp (Chúng sanh trong cõi nầy không 
có dâm dục và thực dục, chỉ có thân thân thể vật chất tốt đẹp thù 
thắng, cõi nước cung điện nguy nga. Tóm lại trong cõi nầy tham dục 
vật chất không ngừng tự thạnh, nhưng chưa giải thoát hết các mối 
phiền trược của vật chất vi tế. Y cứ theo tinh thần tu dưỡng cao cấp, 
cõi nầy chia làm tứ thiển thiên). 7hứ ba là Vô sắc giới: Đây là cảnh 
giới vô sắc, không còn thân thể, cung điện, đồ vật. Nơi đó tâm an trụ 
trong thiển định thâm diệu. Cảnh giới nầy trải dài đến Tứ Không Xứ. 
Đây cũng là cõi của thiên thần bậc cao (cảnh giới nầy cao hơn cảnh 
sắc giới, chúng sanh không còn bị vật chất ràng buộc, đương thể thuần 
là tỉnh thần độc lập, chúng sanh trong cõi nầy thường trụ trong thâm 
định, không có cảnh giới xứ sở. Y theo thắng liệt của thiển định, cõi 
nầy là cõi tứ không xứ). 


Ghi Chú: 

(1) Phật tánh là bản thể toàn hảo, hoàn bị vốn có nơi sự sống hữu tình và vô tình. Phật tánh 
trong mỗi chúng sanh đồng đẳng với chư Phật. Chủng tử tỉnh thức và giác ngộ nơi mọi người 
tiêu biểu cho khả năng tỉnh thức và thành Phật. Bản thể toàn hảo và hoàn bị sẵẳn có mỗi 
chúng sanh. Phật tánh ấy sẵn có trong mỗi chúng sanh, tất cả đều có khả năng giác ngộ; tuy 
nhiên, nó đòi hỏi sự tu tập tỉnh chuyên để gặt được quả Phật. Trong thiển, việc đạt tới Phật 
tính là lẽ tổn tại và mục đích cao nhất của mọi chúng sanh. Bởi lẽ mọi chúng sanh đều có 
Phật tính, vấn để ở đây không phải là chuyện đạt được bất cứ thứ gì, mà là chúng ta có thể 
thấy và sống với bản tính toàn thiện ban đầu của chúng ta trong cuộc sống hằng ngày cũng 
đồng nghĩa với việc thành Phật vậy. Trong Hoàng Bá Ngữ Lục, Thiển sư Hoàng Bá dạy: 
"Phật tánh bản lai của chúng ta không một mẩy may mang tính khách thể. Nó trống rỗng, 
hiện diện khắp nơi, tĩnh lặng và thanh tịnh; đó là một niềm vui an bình, rạng rỡ và huyền bí, 
và chỉ có vậy thôi. Hãy nhập sâu vào nó bằng cách tự thức tỉnh lấy mình. Nó ở ngay trước 
mặt bạn đó, trọn vẹn và viên mãn. Ngoài nó ra, tất cả chỉ là số không. Ngay cả khi bạn đã 
lần lượt vượt qua từng chặng công phu đủ để đưa một vị Bồ Tát thành Phật, cuối cùng, bất 
chợt, bạn đạt đến toàn giác, bạn cũng chỉ chứng ngộ được Phật tánh vốn đã luôn có trong 
bạn; và trong những giai đoạn sau đó, bạn cũng sẽ không thêm được một chút gì vào đó." 
Theo Bạch Ấn, một Thiển sư Nhật Bản nổi tiếng, Bản tánh của Phật là đồng nhất với điều 
mà người ta gọi là “Hư Không.” Mặc dù Phật tánh nằm ngoài mọi quan niệm và tưởng 
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tượng, chúng ta có thể đánh thức nó trong chúng ta vì chính bản thân của chúng ta cũng là 
một phần cố hữu của Phật tánh. 


Four Forms 0ƒ Bừth 
Im the Threc Ñealms 


Buddhist secfs usually lecture on the four forms of birth and three 
realms of the rebirth cycle. First, we will summarize on the four forms 
of birth. According to the Sangiti Sutfa In the Long Discourses of the 
Buddha, there are four forms of birth by which the beings of the six 
modes of existence can be reborn (all births take place In four forms 
and In each case causing a sentient being to enter one of the six øatI Or 
paths of transmigration). The ƒfirsf ƒorm oƒ bình ¡s the womb-born or 
Bữnth from the womb: VIviparous, as 1s the case with mammals, people, 
cows, tlgers, etc. The second form oƒ birth ¡s the bEgg-born: Also called 
birth from eggs. OviparIous, as 1s the case with chicken, goose, birds, 
etc. The third form oƒ bìrth is the Moist and Wet CondiHons Born: Also 
called spawn-born, or bình from moisture (wetness). Motsture or 
water-born, as 1s the case with worms, fishes, shrimps, etc. The ƒourth 
ƒorm oƒ bừth ¡is the born (birth) by transformafion: Also called 
spontaneous rebirth. Metamorphosis, as 1s the case with maggot 
transforms Into fly, moths from the chrysalis, caterpillar becomes 
butterfly, or deitiles and superior beings of the Pure Land. It is said that 
such beings, after the end of theIr previous lifetime, suddenly appear In 
this fashion due to their karma, without the help of parents or any other 
1ntermedliary agency. 

Next, we wIll talk about the three realms of the rebirth cycle. The 
original word for reincarnation 1s translated as transmipration; 1f 1s tO 
say the passing away from one body to be reborn In another body. 
BeiIngs reincarnate because of their own karmas. In other words, where 
the being wIll be reborn depends on his accumulated good or bad 
karma. The belief that living beings, Iincluding man, have a series Of 
bodily lives, only ceasing when they no longer base their happiness on 
any of the obJects of the world. This come about when the Buddha- 
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nature`“ 1s found. This belief Is very common to all Buddhists. 


ReIncarnation means going around as the wheel turns around. Whether 
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the world 1s Samsara or Nirvana depends entirely on our state of mind. 
lf our mïnd 1s enlightened, then this world 1s Nirvana; 1f our mind 1s 
unenlightened, then this world 1s Samsara. For those who strive to 
culfivate, samsara 1s Nirvana, NIrvana 1s samsara. According to The 
Long Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, the realms of births and 
deaths divided Into three realms of exIstence. 7e ƒfirsf realm ¡s the 
realm oƒ passions (Kamadhafu): Thịs 15 the realm of (sensuous) desire 
of sex and food. I( includes the six heavens, the human world, and then 
hells. All beings In this realm possess Íive agsgregates or panca- 
skandha. The second realm is the realm oƒ Beaufy (Rupadhafu): Also 
called the realm of form or matter. It 1s above the lust world. lt 1s 
represented ¡in the Brahamlokas (tứ thiển thiên). The realm of the 
lesser deltles. 7e third realm is the realn oƒ no Bequfy or non-ƒorm 
(Arupadhaiu): The formless or Iimmaterial realm of pure spirit. There 
are no bodies, palaces, things. Where the mind dwells in mystic 
contemplation. Its extent 1s indefinable in the four “empty” regions of 
spaces (Tứ không xứ). This 1s the realm of the higher detItIes. 


Nofes: 

()  Buddha-Nature, True Nature, or Wisdom Faculty (the substratuim of perfection, of 
completeness, intrinsic to both sentient and ¡nsentient life). The Buddha-nature within 
(oneself) all beings which 1s the same as in all Buddhas. Potential bodhi remains in every 
gati, all have the capacity for enlightenment; however, It requires to be cultivated in order to 
produce its ripe fruit The seed of mindfulness and enlightenment in every person, 
representing our potential to become fully awakened and eventually a Buddha. The 
substratum of perfection, of completeness, intrinsic to both sentient and insentient life. In 
Zen, the attainment of enlightenment or becoming a Buddha 1s the highest aim of all beings. 
Since all beings possess this Buddha-nature, the question here is not to attain anything, but to 
be able to see and live with our originally perfect nature in our daily activiies means th 
same thing with becoming a Buddha. Zen Master Huang-Po taught in The Zen Teaching of 
Huang-Po: "Our original Buddha-Nature 1s, in highest truth, devoid of any atom of 
obJectivity. Ít is void, omnipresent, silent, pure; ¡t is glorious and mysterious peaceful Joy; 
and that is all. Enter deeply into it by awaking to it yourself. That which 1s before you 1s If, In 
all its fullness, utterly complete. There is naught beside. Even ïIf you go through all the 
stages of a Bodhisattva's progress towards Buddhahood, one by one; when at last, In a single 
flash, you attain to full realization, you will only be realizing the Buddha-Nature which has 
been with you all the time; and by all the foregoing stages you will have added to it nothing 
at all.” According to Hakuin, a famous Japanese Zen master, Buddha-nature is Identical with 
that which is called emptiness. Although the Buddha-nature is beyond all conception and 
1magination, 1t is possible for us to awaken to ¡it because we ourselves are Intrinsically 
Buddha-nature. 
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Phụ Lục C 
Appendix C 


Những Chúng Sanh 
Trong Sáu Nẻo Sanh Tử & Tái Sanh 


Từ Bắc Phạn “Samsara” dùng để chỉ “Vòng luân hồi sanh tử.” Đây 
là cái vòng từ vô thỉ của sanh, tử, tái sanh, rồi lại tử nữa nữa và nữa 
mà không có sự chấm dứt, trong đó chúng sanh bị trói buộc mãi. Chu 
kỳ sanh tử, chu kỳ tổn tại. Chuỗi (biển) tái sanh, bánh xe ái thủ của thế 
giới hiện tượng bên trong những điều kiện khác nhau, mà một cá nhân 
chưa giải thoát không thể nào thoát được. Sự ràng buộc vào luân hồi là 
hậu quả của tam độc tham, sân, si. Chỉ có chúng sanh con người mới có 
khả năng vượt thoát khỏi luân hồi vì họ có khả năng nhận biết và tận 
diệt tam độc tham sân si. Theo Phật giáo, thì vũ trụ không cùng không 
tận, và những chúng sanh trú ngụ trong vòng sanh tử tùy theo nghiệp 
lực mà lăn lên lộn xuống từ đời này qua đời khác. Do bởi vô minh mê 
mờ về chân tánh của vạn hữu mà họ thường tạo tác những hành động 
và thái độ đưa đến hậu quả tiêu cực. Tiến trình này là hậu quả không 
tránh được trong vô vàn khổ đau, bất toại, và chết chóc, và vì vậy mà 
mục đích chánh của đạo Phật là tự giải thoát lấy mình, chỉ có thể đạt 
được qua tu tập nhằm giúp con người có khả năng chuyển hóa những 
tâm thái và xu hướng xấu ác và phát triển sự hiểu biết bằng trực giác 
bán chất của thực tánh. Sự tu tập này cũng giúp hành giả phá vỡ vòng 
sanh tử và đi đến sự giải thoát toàn diện của Niết Bàn. 

Sáu nẻo luân hồi hay sáu đường sanh tử luân hồi của chúng sanh 
trong cõi Ta Bà!, Chúng sanh tạo các nghiệp khác nhau rồi bị nghiệp 
lực thúc đẩy, dẫn dắt đến sáu loại đầu thai, qua lại trong sáu nẻo, sanh 
rồi tử, tử rồi sanh, như bánh xe xoay vần, không bao giờ dừng nghỉ, 
hoặc vào địa ngục, hoặc làm quỷ đói, hoặc làm súc sanh, hoặc A Tu 
La, hoặc làm người, hoặc làm trời, Đức Phật gọi đó là luân chuyển 
trong lục đạo. Sáu nẻo luân hồi gồm hai phần: Hạ Tam Đồ hay ba 
đường dữ và Thượng Tam Đồ hay ba đường lành. 

Phần thứ nhất là Hạ Tam Đồ hay ba đường dữ: Thứ nhất là Địa 
Ngục Đạo: Tiếng Phạn là Naraka, nghĩa là lãnh đủ mọi sự khổ não, 
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không an vui. Đây là cảnh giới địa ngục. Đây là điều kiện sống thấp 
nhất và khốn khổ nhất. Chúng sanh (A-Lại-Da thức) bị đọa vào địa 
ngục vì những hành vi độc ác làm nhiều điều tội lỗi hại người hại vật 
(loại nầy ở chỗ tối tăm, bị tra tấn thường xuyên do tội hành nghiệp 
chiêu cảm). Trong cõi địa ngục thì sự khổ không có bút mực nào mà tả 
cho xiết. Thứ nhì là Ngạ Quỷ Đạo: Tiếng Phạn là Preta. Đây là cảnh 
giới ngạ quỷ, nơi tái sanh của những kẻ tham lam, ích kỷ và dối gạt 
(trong các loài quỷ thì quỷ đói chiếm đa số. Các loài quỷ chịu quả báo 
không đồng, kẻ nào có chút ít phước báo thì được sanh nơi rừng núi, gò 
miếu; loài không có phước báo thì thác sanh vào những chỗ bất tịnh, 
ăn uống thất thường, bị nhiều nỗi khổ sở. Chúng sanh độc ác bị tái 
sanh vào ngạ quỷ, thấy suối nước như thấy máu mú, cổ nhỏ như cây 
kim, bụng ỏng như cái trống chầu, có khi đổ ăn vừa vào đến miệng, đã 
trở thành than hồng, không thể nào nuốt được, chịu đại khổ não suốt 
đời cùng kiếp). Ở cõi ngạ quỷ chúng sanh thân thể xấu xa hôi hám, 
bụng lớn như cái trống, cổ nhỏ như cây kim, miệng phục ra lửa mỗi khi 
nuốc thức ăn, và chịu cảnh đói khát trong muôn ngàn kiếp. Thứ ba là 
Súc Sanh Đạo: Tiếng Phạn là Tiryagyoni, nghĩa là loài chúng sanh 
sanh ra để bị người đời hành hạ và ăn thịt. Đây là cảnh giới súc sanh, 
nơi tái sanh của những kẻ si mê, sa đọa, tửu sắc, bài bạc, đối trá và tà 
dâm (trên từ rồng, thú, cầm, súc; dưới đến thủy tộc và loài côn trùng, 
không bao giờ đi thẳng được như con người hay chư Thiên. Loài nầy 
thường giết hại và ăn thịt lẫn nhau, đồng loại thì ở mạnh hiếp yếu. 
Ngoài ra, chúng còn bị con người sai sử chuyên chở và đánh đập). Cõi 
bàng sanh như loài trâu, bò, lừa, ngựa bị sự khổ chở kéo nặng nề. Loài 
dê, heo, vịt, gà, thì bị sự khổ về banh da xẻ thịt làm thức ăn cho loài 
người. Các loài khác thì chịu sự khổ về ngu tối, nhơ nhớp, giết hại và 
ăn uống lẫn nhau. Thượng Tam Đồ gồm ba đường lành. Trong ba 
đường lành nầy thì hai đường người trời rất khó được sanh vào, trong 
khi bị đọa vào a-tu-la và hạ tam đồ thì lại dễ dàng và thông thường. 
Phần thứ hai là Thượng Tam Đồ hay ba đường lành: Thứ £ư là A- 
Tu-La Đạo: Tiếng Phạn gọi là Asura, nghĩa là tánh tình xấu xa, cũng 
có nghĩa là phước báo không bằng chúng sanh ở hai cõi người và trời. 
Đây là cảnh giới của những chúng sanh xấu ác, hay giận dữ, tánh tình 
nóng nảy, thích bạo động hay gây gỗ, và si mê theo tà giáo (chúng 
sanh trong cảnh giới nầy cũng có phước báo, nhưng lại bị tham vọng, 
dối trá, kiêu mạn, là quả của những tiền nghiệp lấn lướt, nên tâm 
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thường hay chứa đây tức giận và chấp trước). Thứ năm là Nhân Đạo: 
Cảnh giới của con người, hay thế giới của chúng ta, nơi mà những 
chúng sanh nào thọ trì ngũ giới sẽ được tái sanh vào (cõi nầy chúng 
sanh khổ vui lẫn lộn, tuy nhiên, thường bị cảnh khổ sở thiếu thốn, đói 
khát, lạnh nóng, sợ sệt, vân vân. Bên cạnh đó lại phải bị những lo âu 
sợ sệt về sanh, lão, bệnh, tử, chia ly, thương ghét. Khổ thì có tam khổ 
như khổ khổ, hoại khổ, hành khổ; hoặc ngũ khổ như sanh khổ, già khổ, 
bệnh khổ, chết khổ, khổ vì phạm các tội mà bị trói buộc; hoặc bát khổ 
như sanh, già, bệnh, chết, ái biệt ly, oán tắng hội, cầu bất đắc, ngũ ấm 
thạnh suy. Tuy cũng có những niềm vui, nhưng đây chỉ là niểm vui tạm 
bợ, vui để chờ buồn chờ khổ. Chúng sanh sanh vào cõi người, mà lại 
gặp được Phật pháp thì theo lời Phật dạy là một đại hạnh, vì đây là cơ 
hội ngàn năm một thuở cho cuộc tu giải thoát). Thứ sáu là Thiên Đạo: 
Tiếng Phạn gọi là “Deva,” có nghĩa là sáng suốt, thanh tịnh, tự tại hay 
tối thắng. Thiên đạo hay cảnh giới chư thiên là nơi tái sanh của những 
chúng sanh nào giữ tròn năm giới, thực hành thập thiện nghiệp, và 
tránh thập ác (người sanh lên cõi trời thân được sáng suốt, vui nhiều 
hơn khổ, sự ăn mặc, cung điện, nhà cửa đều được sung sướng tốt đẹp, 
không thiếu thốn về vật chất). Cõi trời tuy vui vẻ hơn nhân gian, nhưng 
cũng còn tướng ngũ suy và những điều bất như ý. 

Chúng ta đang sống trong cõi dục, nghĩa là thế giới của những ham 
muốn. Từ khi thức dậy cho đến lúc đi ngủ, và cả trong những giấc mơ, 
chúng ta đều bị dục vọng lôi kéo. Mỗi giác quan của chúng ta khao 
khát món ăn riêng của nó. Mắt chúng ta ham nhìn những dáng và màu 
hấp dẫn; tai chúng ta ham nghe những âm thanh dễ chịu; mũi chúng ta 
hăng hái đánh hơi những mùi thơm và ghét những mùi hôi; lưỡi chúng 
ta tìm kiếm những vị ngon mới lạ; và xúc giác chúng ta luôn ưa thích 
những xúc chạm êm ả. Trong khi đó thì tâm chúng ta chạy theo tư 
tưởng một cách sốt sắng không khác gì mắt, tai, mũi, lưỡi và thân. Rồi 
không được thỏa mãn bởi những ham muốn trên chúng ta đâm ra khổ. 
Ngoài ra, còn có nhiều nỗi khổ khác như sanh khổ, già khổ, bệnh khổ, 
chết khổ, thương yêu xa lìa khổ, oán tắng hội khổ, ngũ ấm thạnh suy 
khổ. Dù chúng ta luôn ao ước hạnh phúc, nhưng cuộc đời lại đầy dẫy 
khổ đau và bất mãn. Chúng ta mơ ước có một việc để làm, nhưng 
chính cái việc ấy nó chiếm mất hết thời giờ và năng lực của mình. 
Chúng ta ao ước có một đời sống cao thượng, nhưng danh tiếng chúng 
ta bị bôi nhọ, vân vân và vân vân. Dường như khi chúng ta càng cố 
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bám víu lấy hạnh phúc bao nhiêu, chúng ta càng đâm ra khổ đau phiền 
não bấy nhiêu. Những nỗ lực của ta để tìm hạnh phúc chỉ đưa chúng ta 
đi lòng vòng để rồi cuối cùng chúng ta phải kiệt sức và tuyệt vọng. 
Đức Phật gọi tình trạng bất mãn triển miên này là “Luân hồi sanh tử.” 
Rồi Ngài đưa ra nhiều phương pháp giải thoát cho chúng ta. Ngài nói: 
“S¡ mê là nguồn cội chính gây ra những rắc rối và thất vọng ở trên đời. 
Phương cách hay nhất để tự giải thoát chúng ta là chúng ta phải tu tập 
nhằm xóa bỏ si mê và nhổ tận gốc rễ tất cả những ham muốn như vậy 
từ trong lòng mình.” 

Chúng sanh!” trong sáu nẻo từ địa ngục đến cõi trời bao gồm 
chúng hữu tình và chúng vô tình. Chúng hữu tình là những chúng sanh 
có tình cảm và lý trí; trong khi chúng vô tình là những chúng sanh 
không có tình cảm và lý trí. Như vậy, hữu tình chúng sanh là những 
chúng sanh có tâm thức; trong khi vô tình chúng sanh tự sinh tổn bằng 
chính cơ thể của mình và những øì lấy được từ ánh nắng mặt trời, đất 
và không khí. Thực vật không dược xem là loài hữu tình vì chúng 
không có tâm thức. Chúng sanh nói chung, bao gồm cả vương quốc 
thảo mộc, những chúng sanh vô tình; tuy nhiên, từ “sattva” giới hạn 
nghĩa trong những chúng sanh có lý lẽ, tâm thức, cảm thọ? ; hay những 
chúng sanh có tri giác, nhạy cẩm, sức sống, và lý trí. Theo Phật giáo, 
bất cứ sinh vật có thân thức”? và sống trong lục đạo (trời, người, a-tu- 
la, súc sanh, ngạ quỷ, và địa ngục). Có thể nói rằng tất cả chúng sanh 
đều có tánh giác hay Phật Tánh. Từ “Chúng sanh” nói đến tất cả 
những vật có đời sống. Mỗi sinh vật đến với cõi đời này là kết quả của 
nhiều nguyên nhân và điều kiện khác nhau. Những sinh vật nhỏ nhất 
như con kiến hay con muỗi, hay ngay cả những ký sinh trùng thật nhỏ, 
đều là những chúng sanh. Tuy nhiên, theo nghĩa thông thường, đa phần 
chúng sanh là những phàm nhân ngu dốt tối tăm, luôn xét mình là một 
kẻ phàm phu đầy tham sân si, cùng với vô số tội lỗi chất chồng trong 
quá khứ, hiện tại và vị lai, từ đó sanh lòng tàm quí, rồi phát nguyện tu 
tâm sửa tánh, sám hối, ăn năn, y theo lời Phật Tổ đã dạy mà hành trì, 
tu tập, như là tụng kinh, niệm Phật, ngôi thiển, vân vân, cầu cho 
nghiệp chướng chóng được tiêu trừ, mau bước lên bờ giác trong một 
tương lai rất gần. 

Trong triết lý Phật giáo, chúng sanh là một sinh vật có lý trí, nghĩa 
là sinh vật ấy biết được những gì đang xảy ra quanh mình và có khả 
năng suy tưởng. Trong văn học tâm lý của Phật giáo, để làm một 
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chúng hữu tình phải có đủ năm thứ: 1) cảm thọ, 2) suy tưởng phân biệt, 
3) hành uẩn, 4) tác ý, 5) cảm xúc. Chúng sanh có nhiều loại dị biệt, 
nhưng nói chung chỉ có hai loại là thiện và ác, và mỗi thứ đều khác 
nhau. Mỗi thứ tạo những nghiệp riêng, rồi thọ những quả báo riêng. 
Nói chung, tất cả chúng sanh đều ở trong pháp Ngũ Uẩn. Mỗi chúng 
sanh là sự kết hợp của những thành tố, có thể phân biệt thành năm 
phần: sắc, thọ, tưởng, hành, thức. Do đó, chúng sanh nầy không khác 
với chúng sanh khác, và con người bình thường không khác với các bậc 
Thánh nhân. Nhưng do bản chất và hình thể của năm yếu tố tôn tại 
trong từng cá thể được thành lập, nên chúng sanh nầy có khác với 
chúng sanh khác, con người bình thường có khác với các bậc Thánh. Sự 
kết hợp năm uẩn nầy là kết quả của nghiệp và thay đổi từng sát na, 
nghĩa là chuyển hóa, thành tố mới thay cho thành tố cũ đã tan rã hoặc 
biến mất. Năm uẩn được kết hợp sẽ thành một hữu tình từ vô thủy, hữu 
tình ấy đã tạo nghiệp với sự chấp thủ định kiến của cái ngã và ngã sở. 
Sự hiểu biết của vị ấy bị bóp méo hoặc che mờ bởi vô minh, nên 
không thấy được chân lý của từng sát na kết hợp và tan rã của từng 
thành phần trong năm uẩn. Mặt khác, vị ấy bị chi phối bởi bản chất vô 
thường của chúng. Một người thức tỉnh với sự hiểu biết với phương 
pháp tu tập của Đức Phật sẽ giác ngộ được bản chất của chư pháp, 
nghĩa là một hữu tình chỉ do năm uẩn kết hợp lại và không có một thực 
thể thường hằng hoặc bất biến nào gọi là linh hôn cả. 

Theo Phật giáo, trên phương diện thể chất, có bốn loại chúng sanh, 
bao gồm cả loài hữu tình và vô tình: !oài bay, loài bơi, loài đi bằng 
chân và thảo mộc. Tất cả những loài có máu và thở bằng phổi đều gọi 
là “thú”, trong khi đó thảo mộc bao gồm, cỏ cây, và các loài cây trổ 
bông. Bốn loại chúng sanh này từ đâu tới? Nguyên thủy của chúng là ở 
đâu? Theo Phật giáo, nguyên thủy của nhất thiết chúng sanh đều là 
Phật Tánh. Nếu không có Phật Tánh, mọi thứ đều triệt tiêu. Phật tánh 
là thứ duy nhất đã lưu truyền qua hàng ngàn thế hệ mà không bị tiêu 
diệt. Từ Phật tánh phát khởi các chúng sanh Bồ Tát, Thanh Văn, chư 
Thiên, A Tu La, con người, thú vật, ngạ quỷ và địa ngục. Đây là những 
chúng sanh trong mười pháp giới, và mười pháp giới chưa từng tách rời 
ra khỏi tâm này. Nhất niệm duy tâm cũng là hạt giống của Phật Tánh. 
Nhất chân niệm là một tên gọi khác của Phật Tánh. Bốn loại chúng 
sanh nầy bao gồm loài fhai sanh, tức loài sanh bằng thai; loài noãn 
sanh, tức loài sanh bằng trứng; loài thấp sanh, tức loài sanh từ nơi ẩm 
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thấp; và loài hóa sanh, tức loài từ biến hóa mà sanh ra. Theo Kinh 
Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bốn loại tái sanh có thể có đối 
với những sanh linh trong sáu đường (tất cả chúng sanh đều được sanh 
ra dưới bốn hình thức để đi vào trong lục đạo luân hồi). Thứ nhất là 
“Thai Sanh”: Đây là một trong tứ sanh, thai sanh là một hình thức sanh 
ra từ trong thai mẹ. Trước khi có sự phân chia trai gái, chúng sanh đều 
ở trong tình trạng hóa sanh (về sau nầy do có tình dâm dục mà chia 
thành trai gái và bắt đầu có thai sanh). Trong đạo Phật, từ ngữ nầy 
cũng dành cho những người vãng sanh Cực Lạc trong những búp sen vì 
không có lòng tin nơi Phật A Di Đà, mà chỉ tin vào tự lực niêm Phật. 
Họ phải ở tại đây trong một thời gian dài mà không thấy Phật, Bồ Tát, 
hay Thánh chúng; cũng không nghe được giáo thuyết của Phật (không 
thấy Tam Bảo). Tình trạng nầy còn được gọi là “thai cung” vì chúng 
sanh ở trong bụng mẹ không thấy được ánh nhật nguyệt. Thứ nhì là 
*“Noãn sanh”: Tức là loài sanh từ trứng, như loài chim; loài nầy ở trong 
trứng tạo thành hình thể, đúng ngày thì trứng vỡ ra, như loài gà vịt, 
chim, ngỗng, vân vân. Thứ ba là loài “Thấp sanh” hay hàn nhiệt hòa 
hợp sinh: Loài sanh từ nơi ẩm thấp, như côn trùng dựa vào chỗ ẩm thấp 
mà sanh ra; loài nầy do sức nóng lạnh hòa hiệp mà sanh ra, ở chỗ ẩm 
thấp, nương theo chất ướt mà thọ hình sanh thể như các loài côn trùng, 
bướm, sâu bọ, cá, tôm, vân vân. Thứ f là loài “Hóa sanh”: Không 
nương tựa vào đâu, không nương theo chủng tộc, cũng chẳng nhờ nhân 
duyên của cha mẹ, mà chỉ dựa vào nghiệp lực mà khởi sanh như loài 
vòi hóa thành ruổi, bướm bởi sâu mà hóa sanh ra, hay chúng sanh 
trong chư thiên, địa ngục và sơ kiếp chúng sanh. Người ta nói những 
chúng sanh nầy, ngay khi chấm dứt đời trước thì lập tức hóa thân tùy 
theo nghiệp lực, chứ không nhờ sự trợ giúp của cha mẹ hay bất cứ tác 
nhân nào khác. Một trong bốn hình thức sanh. Hóa sinh trực tiếp hay 
không dựa vào đâu bỗng nhiên mà sinh ra, không có cha mẹ. Bằng 
cách hóa sanh nây, chư Bồ Tát từ cung trời Đâu Suất có thể xuất hiện 
trên trần thế bất cứ lúc nào tùy ý để cứu độ chúng sanh (chư Phật và 
chư Bồ Tát đều bắt nguồn từ sự hóa sanh kỳ diệu như vậy). Những 
hình thức hóa sanh như mối, A Tu La, Ngạ quỷ, chúng sanh địa ngục, 
cả chúng sanh trên Tịnh Độ, hay là thế giới mới khởi đầu (con người 
kiếp sơ). Đây là một trong bốn hình thức sanh sản của chúng sanh, 
không có cha mẹ, mà lớn lên tức thì. 
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Theo Kinh Lăng Già, về quan điểm tôn giáo, có năm đẳng cấp 
chúng sanh. 7» nhất là các chúng sanh thuộc hàng Thanh Văn được 
chứng ngộ khi nghe được những học thuyết về các Uẩn, Giới, Xứ, 
nhưng lại không đặc biệt lưu tâm đến lý nhân quả; các ngài đã giải 
thoát đuợc sự trói buộc của các phiển não nhưng vẫn chưa đoạn diệt 
được tập khí của mình. Họ đạt được sự thể chứng Niết Bàn, và an trú 
trong trạng thái ấy, họ tuyên bố rằng họ đã chấm dứt sự hiện hữu, đạt 
được đời sống phạm hạnh, tất cả những øì cần phải làm đã được làm, 
họ sẽ không còn tái sinh nữa. Những vị nầy đã đạt được tuệ kiến về sự 
phi hiện hữu của “ngã thể” trong một con người, nhưng vẫn chưa thấy 
được sự phi hiện hữu trong các sự vật. Những nhà lãnh đạo triết học 
nào tin vào một đấng sáng tạo hay tin vào “linh hồn” cũng có thể được 
xếp vào đẳng cấp nầy. Thứ nhì là những chúng sanh thuộc hàng Bích 
Chi Phật bao gồm những vị hết sức lưu tâm đến những øì dẫn họ đến 
sự thể chứng quả vị Bích Chi Phật. Họ lui vào sống độc cư và không 
dính dáng gì đến các sự việc trên đời nầy. Khi họ nghe nói rằng Đức 
Phật hiện thân ra thành nhiều hình tướng khác nhau, khi thì nhiều thân, 
khi thì một thân, thi triển thần thông thì họ nghĩ rằng đấy là dành cho 
đẳng cấp của chính họ nên họ vô cùng ưa thích những thứ ấy mà đi 
theo và chấp nhận chúng. 71» ba là những chúng sanh thuộc hàng Như 
Lai, tức những vị có thể nghe thuyết giảng về những chủ để như những 
biểu hiện của tâm hay cảnh giới siêu việt của A Lại Da mà từ đấy 
khởi sinh thế giới của những đặc thù nây, nhưng chư vị lại có thể 
không cảm thấy chút nào ngạc nhiên hay sợ hãi. Những chúng sanh 
trong đẳng cấp Như Lai có thể được chia làm ba loại: những vị đã đạt 
được tuệ kiến thấu suốt chân lý rằng không có một thực thể đặc thù 
nào đằng sau những gì mà người ta nhận thức; những vị biết rằng có 
một nhận thức tức thời về chân lý trong tâm thức sâu kín nhất của con 
người; những vị nhận thức rằng ngoài thế giới này còn có vô số Phật 
độ rộng lớn bao la. 7J⁄ là những chúng sanh không thuộc đẳng cấp 
rõ ràng nào, tức những chúng sanh có bản chất bất định, vì những 
chúng sanh nào thuộc đẳng cấp nầy có thể nhập vào một trong ba đẳng 
cấp vừa kể trên tùy theo hoàn cảnh của mình. 7h năm là những chúng 
sanh vượt ra ngoài các đẳng cấp trên. Hãy còn một đẳng cấp khác nữa 
của những chúng sanh không thể được bao gồm trong bất cứ đẳng cấp 
nào trong bốn đẳng cấp vừa kể trên; vì họ không hề mong muốn cái gì 
để giải thoát, và vì không có mong muốn ấy nên không có giáo lý nào 
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có thể nhập vào lòng họ được. Tuy nhiên, có hai nhóm phụ thuộc 
nhóm nầy và cả hai nhóm nầy đều được gọi là Nhất Xiến Đề. Xiển để 
là tiếng Phạn có nghĩa là “tín bất cụ” (hay không đủ niềm tin) và 
“thiếu thiện căn.” Theo từ Bắc Phạn có nghĩa là “Niểm tin không trọn 
vẹn,” hay “thiếu thiện căn.” Một loại chúng sanh đã cắt đứt tất cả 
thiện căn và không còn hy vọng đạt thành Phật quả nữa. Tình trạng 
“xiển để” đã từng là một chủ để bàn luận trong Phật giáo vùng Đông 
Á, vài nhóm cho rằng xiển để không thể nào thành Phật, nhóm khác 
xác nhận rằng tất cả chúng sanh, bao gồm xiển để, đều có Phật tánh 
và vì thế có thể tái lập thiện căn. Xiển để cũng có thể là một vị Tỳ 
Kheo không chịu vào Niết Bàn mà ở lại trần thế để tế độ chúng sanh. 
Xiển Đề còn có nghĩa là đoạn thiện căn giả, tức là người không có ý 
hướng giác ngộ Phật, kẻ thù của thiện pháp. Người cắt đứt mọi thiện 
căn. Nhất Xiển Đề là hạng người cùng hung cực ác, mất hết tất cả các 
căn lành, không thể nào giáo hóa khiến cho họ tu hành chi được hết. 
Tuy nhiên, Nhất Xiển Để cũng áp dụng cho Bồ Tát nguyện không 
thành Phật cho đến khi nào tất cả chúng sanh đều được cứu độ. Trong 
Kinh Lăng Già, Đức Phật nhắc Mahamati: “Này Mahamati, vị Bồ Tát 
nhất xiển để biết rằng tất cả sự vật đều ở trong Niết Bàn từ lúc khởi 
thỉ, nên vẫn giữ mãi không nhập Niết Bàn.” Như vậy, xiển đề có thể là 
những người đã từ bỏ tất cả các thiện căn, hay những người phỉ báng 
các học thuyết dành cho chư Bồ Tát mà bảo rằng các học thuyết ấy 
không phù hợp với kinh luật cũng như học thuyết giải thoát. Vì sự phỉ 
báng nầy, họ tự cắt đứt mọi thiện căn và không thể nào vào được Niết 
Bàn. Xiển Đề cũng có thể là những người lúc đã nguyện độ tận chúng 
sanh ngay từ lúc mới khởi đầu cuộc tu hành của họ. Họ gồm những vị 
Bồ Tát mong muốn đưa tất cả chúng sanh đến Niết Bàn mà tự mình thì 
từ chối cái hạnh phúc ấy. Từ lúc khởi sự đạo nghiệp của mình, các 
ngài đã nguyện rằng cho đến khi mọi chúng sanh của họ được đưa đến 
an hưởng hạnh phúc vĩnh cửu của Niết Bàn, họ sẽ không rời cuộc đời 
khổ đau nầy, mà phải hành động một cách kiên trì với mọi phương tiện 
có thể được để hoàn tất sứ mạng của mình. Nhưng vì vũ trụ còn tiếp 
tục hiện hữu thì sẽ không có sự chấm dứt cuộc sống, cho nên các vị 
nầy có thể không bao giờ có cơ hội để hoàn tất công việc mà tịnh trú 
trong Niết Bàn tĩnh lặng. Cơ may cũng đến cho cả những người phỉ 
báng Bồ tát thừa khi nhờ lực trì gia hộ của chư Phật, mà cuối cùng họ 
theo Đại thừa và do tích tập thiện nghiệp mà nhập Niết Bàn, vì chư 
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Phật luôn luôn hành động vì lợi ích của tất cả mọi chúng sanh dù 
chúng sanh có thế nào đi nữa. Nhưng đối với các vị Bồ Tát, không bao 
giờ nhập Niết Bàn vì các ngài có tuệ giác sâu xa, nhìn suốt bản chất 
của các sự vật là những thứ dù đang như thế, vốn vẫn ở ngay trong 
Niết Bàn. Như vậy chúng ta biết đâu là vị trí của chư vị Bồ tát trong 
công việc vô tận của các ngài là dẫn dắt hết thảy chúng sanh đến trú 
xứ tối hậu. 

Theo Kinh Đại Duyên và Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, 
có bảy loại chúng sanh: 1) Có loại chúng sanh hữu tình, thân sai biệt 
và tưởng sai biệt, như loài người, một số chư Thiên và một số thuộc 
đọa xứ. 2) Có loại chúng sanh hữu tình thân sai biệt nhưng tưởng đồng 
loại, như Phạm Thiên chúng vừa mới sanh lần đầu tiên (hay do tu sơ 
thiển). 3) Có loại chúng sanh hữu tình thân đồng loại, nhưng tưởng sai 
biệt, như chư Quang Âm Thiên. 4) Có loại chúng sanh hữu tình thân 
đồng loại và tưởng đồng loại, như chư Thiên cõi trời Biến Tịnh. 5) Có 
loại chúng sanh hữu tình vượt khỏi mọi tưởng về sắc, điều phục mọi 
tưởng về sân, không tác ý đến các tướng sai biệt, chứng Không Vô 
Biên Xứ. 6) Có loại chúng sanh hữu tình vượt khỏi hoàn toàn Không 
Vô Biên Xứ, nghĩ rằng: “Thức là vô biên,” và chứng Thức Vô Biên 
Xứ. 7) Có loại chúng sanh hữu tình vượt khỏi hoàn toàn Thức Vô Biên 
Xứ, nghĩ rằng: “Không có vật gì cả,” và chứng Vô Sở Hữu Xứ. Còn có 
bảy loại hiện hữu trong thế giới loài người hay trong bất cứ dục giới 
nào. Đó là địa ngục hữu tình, súc sanh hữu tình, ngạ quỷ hữu tình, 
thiên hữu tình, nhơn hữu tình, nghiệp hữu tình, và thân trung ấm hữu 
tình. Ngoài ra, còn có bảy loại chúng sanh khác nữa: địa ngục, ngạ 
quỷ, súc sanh, a-tu-la, nhơn, phi nhơn, và thiên. Theo kinh Diệu Pháp 
Liên Hoa, lại có tám loại chúng sanh: thiên, long, dạ xoa, a tu la, ca 
lâu la, khẩn na la, càng thát bà, và ma hầu la già. 

Theo truyền thống Phật giáo, sanh hữu gồm chín loại. 7 nhất là 
dục hữu tình, tức là loại chúng sanh có dục vọng; /h nhì là sắc hữu 
tình, tức là loại chúng sanh có sắc; /h ba là vô sắc hữu tình, tức loại 
chúng sanh vô sắc; /h í⁄ là tưởng hữu tình, tức loại chúng sanh có 
tưởng; /hý năm là vô tưởng hữu tình, tức loại chúng sanh không có 
tưởng; /h sáu là phi tưởng phi phi tưởng hữu tình, tức loại chúng sanh 
không có tưởng mà cũng không có không tưởng; /h⁄ bẩy là hữu nhất 
uẩn tình, tức loại chúng sanh có một uẩn; /hứ ám là hữu tứ uẩn tình, 
tức loại chúng sanh có bốn uẩn; và h⁄ chín là hữu tình ngũ uẩn, tức 


3582 


loại chúng sanh có năm uẩn. Cũng theo kinh Phúng Tụng trong Trường 
Bộ Kinh, có chín chỗ an trú cho loài hữu tình hay chín loại chúng sanh: 
1) Loài hữu tình có thân sai biệt,tưởng sai biệt như loài người và một 
số chư Thiên. 2) Loài hữu tình có thân sai biệt, tưởng đồng nhất như 
Phạm chúng Thiên khi mới tái sanh. 3) Loài hữu tình có thân đồng 
nhất, tưởng sai biệt như Quang Âm Thiên. 4) Loài hữu tình có thân 
đồng nhất, tưởng đồng nhất như Tịnh Cư Thiên. 5) Loài hữu tình không 
có tưởng, không có thọ như chư Vô Tưởng Thiên. 6) Loài hữu tình đã 
chứng được (ở cõi) Không Vô Biên Xứ. 7) Loài hữu tình đã chứng 
được (ở cõi) Thúc Vô Biên Xứ. 8) Loài hữu tình đã chứng (ở cõi) Vô 
Sở Hữu Xứ. 9) Loài hữu tình đã chứng (ở cõi) Phi Tưởng Phi Phi Tưởng 
Xứ. 

Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Bảy, Đức Phật đã nhắc ngài 
A Nan về mười hai loại chúng sanh: 1) Loài noãn sanh, tức loài sanh ra 
bằng trứng. Bởi nhân thế giới hư vọng luân hồi, động điên đảo, hòa 
hợp với khí thành tám vạn bốn nghìn loài bay, bơi loạn tưởng. Như vậy 
nên có loài từ trứng sinh, lưu chuyển trong các quốc độ, như loài cá, 
chim, rùa, rắn, đầy dẫy trong thế giới. 2) Loài thai sinh, tức loài sanh ra 
bằng thao. Bởi nhân thế giới tạp nhiễm luân hồi, dục điên đảo, hòa 
hợp thành tám vạn bốn nghìn loài hoành thụ, loạn tưởng. Như vậy nên 
có loài từ thai sinh, như người, vật, tiên, rồng, đầy dẫy khắp thế giới. 3) 
Loài thấp sinh, tức loài sanh ra từ nơi ẩm thấp. Bởi nhân thế giới chấp 
trước luân hồi, thù điên đảo, hòa hợp khí nóng thành tám vạn bốn 
nghìn loài phiên phúc loạn tưởng. Như vậy nên có loài từ chỗ ẩm thấp 
sinh, như các loài trùng, sâu bọ, vân vân, lưu chuyển đây dẫy quốc độ. 
4) Loài hóa sinh, tức loài được biến hóa từ loài nầy sang loài khác. Bởi 
nhân thế giới biến dịch luân hồi, giả điên đảo, hòa hợp xúc thành tám 
vạn bốn nghìn loạn tưởng tân cố. Như vậy có loài tự biến hóa sinh, như 
loài thay vỏ, thoát xác bay đi, lưu chuyển đây dẫy quốc độ. 5) Loài sắc 
tướng sanh, tức loài sanh ra từ sắc tướng. Bởi nhân thế giới lưu ngại 
luân hồi, chướng điên đảo, hòa hợp chấp trước thành tám vạn bốn 
nghìn tinh diệu loạn tưởng, như vậy nên có loài sắc tướng sanh, như 
loài tỉnh minh, xấu tốt, lưu chuyển đầy dẫy trong quốc độ. 6) Loài vô 
sắc tướng sanh, tức loài được sanh ra từ vô sắc tướng. Bởi nhân thế giới 
tiêu tản luân hồi, hoặc điên đảo, hòa hợp u ám thành tám vạn bốn 
nghìn âm ẩn loạn tưởng. Như vậy nên có loài vô sắc sinh, như loài 
không tắn tiêu trầm lưu chuyển đầy dẫy trong quốc độ. 7) Loài tưởng 
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tướng sanh, tức chúng sanh được sanh ra từ tưởng tướng. Bởi nhân thế 
giới vọng tưởng luân hồi, ảnh điên đảo, hòa hợp với “nhớ' thành tám 
vạn bốn nghìn tiểm kiết loạn tưởng. Như vậy nên có loài tưởng tướng 
sanh, như là quỷ thần, tinh linh, lưu chuyển đầy dẫy trong quốc độ. 8) 
Loài vô tưởng sanh, hay chúng sanh được sanh ra từ vô tưởng. Bởi 
nhân thế giới ngu độn luân hồi, si điên đảo, hòa hợp ngu ngoan, thành 
tám vạn bốn nghìn khô khan loạn tưởng. Như vậy nên có loài vô tưởng 
sinh, như loài tinh thân hóa ra thảo mộc kim thạch, lưu chuyển đầy dẫy 
quốc độ. 9) Loài chẳng phải có sắc tướng sinh, hay loại chúng sanh 
chẳng phải có sắc tướng mà được sanh ra. Bởi nhân thế giới tương đãi 
luân hồi, ngụy điên đảo, hòa hợp nhiễm thành tám vạn bốn nghìn nhân 
y loạn tưởng. Như vậy nên có các loài chẳng phải có sắc tướng sinh, 
như loài thủy mẫu, lưu chuyển đầy dẫy quốc độ. 10) Loài chúng sanh 
chẳng phải vô sắc sinh mà được sanh ra. Bởi nhân thế giới tương dẫn 
luân hồi, tính điên đảo, hòa hợp với phù chú mà thành tám vạn bốn 
nghìn hô triệu loạn tưởng. Như vậy nên có loài chẳng phải không sắc 
sinh, như loài yểm chú, lưu chuyển đầy dẫy quốc độ. 11) Loài chẳng 
phải có tưởng sinh, hay loại chúng sanh chẳng phải vì có tưởng mà 
được sanh ra. Bởi nhân thế giới hợp vọng luân hồi, vỏng điên đảo, hòa 
hợp với các chất khác thành tám vạn bốn nghìn hồi hỗ loạn tưởng. Như 
vậy nên có các loài chẳng phải có tưởng sinh, như loài bồ lao, lưu 
chuyễn đầy dẫy quốc độ. 12) Loài chẳng phải không tưởng sinh, hay 
loại chúng sanh chẳng phải vì không có tưởng mà được sanh ra. Bởi 
nhân thế giới oán hại luân hồi, sát điên đảo, hòa hợp quái thành tám 
vạn bốn nghìn loài tưởng ăn thịt cha mẹ. Như vậy nên có các loài 
chẳng phải không tưởng, mà vô tưởng, như loài thổ cưu và chim phá 
cảnh, lưu chuyển đầy dẫy quốc độ. 


Ghỉ Chú: 

(1) Ta Bà có nghĩa là khổ não, lại cũng có nghĩa là phiền lụy hay trói buộc, chẳng được ung 
dung tự tại. Thế giới Ta Bà, nơi đầy dẫy những mâu thuẫn, hận thù và bạo động. Chúng 
sanh trong cõi Ta Bà phần nhiều tham đắm nơi phi pháp, tà pháp, chớ chẳng chịu tin chánh 
pháp, thọ số của họ ngắn ngủi, nhiễu kẻ gian trá. Nói về vua quan, dầu có nước để cai trị, 
họ chẳng hể biết đủ, mà ngược lại sanh lòng tham lam, kéo binh đánh chiếm nước khác, 
khiến cho nhiều người vô tội chết oan; lại thêm nhiều thiên tai như hạn hán, bão lụt, mất 
mùa, đói khát, vân vân nên chúng sanh trong cõi nầy phải chịu vô lượng khổ sở. Nơi cõi Ta 
Bà nầy, sự thuận duyên cùng an vui tu tập thì ít, mà nghịch duyên phiền não thì nhiều. Hầu 
hết người tu hành đều dễ bị thối thất tâm Bồ Đề đã phát lúc ban đầu. Theo Đức Phật, quả 
đất mà chúng ta đang ở đây có tên là Nam Thiệm Bộ Châu, nằm về hướng nam của núi Tu 


(2) 


(3) 
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Di, vốn là một phần nhỏ nhất trong hệ thống Đại Thiên Thế Giới do Đức Phật Thích Ca 
Mâu Ni làm giáo chủ. 

Từ “Chúng sanh” nói đến tất cả những vật có đời sống. Mỗi sinh vật đến với cõi đời này là 
kết quả của nhiều nguyên nhân và điều kiện khác nhau. Những sinh vật nhỏ nhất như con 
kiến hay con muỗi, hay ngay cả những ký sinh trùng thật nhỏ, đều là những chúng sanh. Mỗi 
chúng sanh là sự kết hợp của những thành tố, có thể phân biệt thành năm phân: sắc, thọ, 
tưởng, hành, thức. Do đó, chúng sanh nầy không khác với chúng sanh khác, và con người 
bình thường không khác với các bậc Thánh nhân. Nhưng do bản chất và hình thể của năm 
yếu tố tổn tại trong từng cá thể được thành lập, nên chúng sanh nầy có khác với chúng sanh 
khác, con người bình thường có khác với các bậc Thánh. Sự kết hợp năm uẩn nầy là kết quả 
của nghiệp và thay đổi từng sát na, nghĩa là chuyển hóa, thành tố mới thay cho thành tố cũ 
đã tan rã hoặc biến mất. Năm uẩn được kết hợp sẽ thành một hữu tình từ vô thủy, hữu tình 
ấy đã tạo nghiệp với sự chấp thủ định kiến của cái ngã và ngã sở. Sự hiểu biết của vị ấy bị 
bóp méo hoặc che mờ bởi vô minh, nên không thấy được chân lý của từng sát na kết hợp và 
tan rã của từng thành phần trong năm uẩn. Mặt khác, vị ấy bị chi phối bởi bản chất vô 
thường của chúng. Một người thức tỉnh với sự hiểu biết với phương pháp tu tập của Đức Phật 
sẽ giác ngộ được bản chất của chư pháp, nghĩa là một hữu tình chỉ do năm uẩn kết hợp lại 
và không có một thực thể thường hằng hoặc bất biến nào gọi là linh hồn cả. 

Thọ là pháp tâm sở nhận lãnh dung nạp cái cảnh mà mình tiếp xúc. Thọ cũng là cái tâm 
nếm qua những vui, khổ hay dửng dưng (vừa ý, không vừa ý, không vừa ý mà cũng không 
không vừa ý). Khi chúng ta gặp những đối tượng hấp dẫn, chúng ta liền phát khởi những 
cảm giác vui sướng và luyến ái. Khi gặp phải những đối tượng không hấp dẫn, thì chúng ta 
sinh ra cảm giác khó chịu; nếu đối tượng không đẹp không xấu thì chúng ta cảm thấy dửng 
dưng. Tất cả mọi tạo tác của chúng ta từ thân, khẩu và ý cũng đều được kinh qua nhờ cảm 
giác, Phật giáo gọi đó là “thọ” và Phật khẳng định trong Thập Nhị Nhân Duyên rằng “thọ” 
tạo nghiệp luân hồi sanh tử. 

Về những vấn đề tâm lý học, Phật giáo không chấp nhận sự hiện hữu của một linh hồn được 
cho là chân thật và bất tử, mà chỉ có thần thức hay tâm thức. Vô ngã áp dụng cho tất cả vạn 
hữu (sarva dharma), hữu cơ hay vô cơ. Theo Nhân Sinh, cũng không có linh hồn, không có 
cái ngã chơn thật nào là bất tử. Còn trong trường hợp chỉ chung cho vạn hữu, cũng không có 
bản thể, không có bản chất nào mà không biến dịch. Bởi vì không có một cái ngã chân thực 
theo không gian, nghĩa là không có thực thể, nên không bao giờ có thường hằng. 


Seniient Beings In the Six Paths oƒ 
Bưth-Decath & Rebith 


“Samsara” 1s a Sanskrit term for “Cyclic existence.” Thịs 1s the 


beginningless cycle of birth, death, rebirth and death again and again 
without ending, in which ordinary beings (prthag-Jana) are trapped. The 
cycle of births and deaths, the cycle of existence. The ocean of births 
and deaths, the wheel of becoming in the phenomenal universe. 
Imprisonment In samsara 1s conditioned by the three “unwholesome 
roofs” of greed, hatred and Ignorance. Only human beings have the 
ability to depart from samsara and enfter Into nirvana because they can 
recognize and eliminate the three poilsons of greed, hatred and 
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Ipnorance. According to Buddhism, the universe 1s beginningless and 
endless, and the beings who dwell within 1t transmigate going up and 
down from life to life in dependence upon their volitlonal actions 
(karma). Due to Ignorance (avidya) of the true nature of reality, they 
are generally predisposed toward actions and attitudes that lead to 
negative consequences. This process Inevitably results in repeated 
suffering (duhkha), disappointment, and death, and so the main goal of 
Buddhism ¡s to extricate oneself (tự giải thoát) from the cycle of 
exIstence, which can only be done through cultivation (religious 
practice) that enables one to transform one”s negative attitudes and 
proclivities (xu hướng) and develop direct Intuitive understanding of 
the nature of reality. This serves to break the cycle and leads to full 
liberation (Nirvana). 

The six ways or conditions of sentlent existence In the Saha 
World”, or six miserable states sentient beings revolve in the cycle of 
Birth and Death, along the six paths, life after life. These are paths of 
hell-dwellers, hungry ghosts, animals, tItanic demons or asuras, human 
beings and celestials. Six paths of sentient existence comprIse of two 
parts: the first part 1s the three lower gatis, or three evil paths (tri- 
akusala (skt)). 

The three lower gatis, or three evIl paths: The first path is the Path 
0ƒ Hells: The state of being In Hell. This 1s the lowest and most 
miserable condition of existence. Sentient being (alaya-conscIousness) 
1s condemned to stay in Hell due to his worse karma. In the hellish 
path, the sufferings there are so great that no words can describe them. 
The second path is the Sfate 0ƒ Hungry Ghosfs: Starved ghosts realm 
where greedy, selfish and deceitful souls are reborn. In the path of 
hungry ghosts, beings have ugly, smelly bodies, with bellies as big as 
drums and throats as small as needles, while flames shoot out of theIr 
mouths. They are subJect to hunger and thirst for incalculable eons. 
The thứưd path ¡s the Sfate gƒ Animals: Animals” realm reserved for 
those souls who are dull-witted, depraved, or have committed 
fornication. The path of animals, such as buffaloes, cattle, donkeys and 
horses, 1s subject to heavy toil. Other domestic animals, such as goats, 
pIgs, chicken and ducks, are subJect to be killed to make food for 
human beings. Still other animals suffer from stupidity, living in filth, 
and killing one another for food. The three upper gatIs comprise of 
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three good paths. Among the three upper gatis, rebirth in the celestial 
or human paths 1s difficult, while descend into Asura path and other 
three lower gøatis 1s easy and common. 

The three upper gatIs, or three good paths: The fourth path is the 
Sfafe 0ƒ Angry Demons: Asuras` realm where those who are wIcked, 
hot-tempered, violent or are 1nitiated Into paganism (the path of asuras 
1s filled with quarrelling and acrimonious competition). The fiƒth path 
1s the State 0ƒ Human-Beings: Our earth, place where those who keep 
the basic five precepts are reborn. The sixth path ¡is the Stafe gƒ Gods: 
Gods` realm is reserved to those who observe the five basic 
commandments and have practiced the Ten Meriforious Actlon and 
abstained to do the Ten Evil Deeds. Although the celestial path 1s 
blessed with more happiness than our world, 1t 1s still marked by the 
five signs of decay and the things that go agaInst our wIshes. 

We are living in a realm of desire. From the time we wake up untill 
the time we go to sleep at night, and even throughout our dreams, we 
are driven by desire. Each of our senses 1s hungry for Ifs own particular 
food. Our eyes craves fo see Interesting shapes and colors; our ears 
want to hear pleasing sounds; our nose actfively snIffs out agreeable 
odors and dislikes smells that offend it; our tongue seeks eXciting new 
tastes; and our sense of touch 1s craving smooth contact. Meanwhile, 
our mind 1tself runs after Ideas as greedily as our eyes, ©ars, nose, 
tongue and body. Then, we cannot obtain what we wish which causes 
suffering (due to unfulfiled wishes). In addiion, there are other 
sufferings such as the sufferings of bịrth, of aging, of Illnesses, of 
death, the suffering of being separated from the loved ones, or facing 
with what we hate, or the suffering caused by the ills of the five 
aggregates. Although we wish to have nothing but happiness, our lIÍe 1s 
full of pain and dissatisfaction. We wish to have a Job to work but that 
very Job occupIes all our time and energy. We wish to live a noble life 
but our reputatlon 1s smeared, etc. It seems that the more we try to 
cling to happiness, the more miserable we become. Our efforts to find 
happIness lead us around in circles until we end up frustrated and 
exhausted. The Buddha referred to thís condiion of repeated 
dissatisfaction as “Samsara”. Then, He prescribed many different 
methods for liberating ourselves from 1t. He said: “lgnorance 1s the 
main source that causes all of our problems and disappointments. The 
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best way to liberate ourselves 1s to eliminate ignorance and to uproot 
all such craving desire from our heart. 

Sentient beings'” in the six paths from hells to celestials include all 
the living beings and things. The living beings or the sentient are those 
with emotions and wisdom; while things, or insentient things are those 
without emotions nor wisdom. Therefore, sentient beings or those with 
emtlons (the living) or those who possess consclousness; while 
Insenfient things or those without emofions. Insentient things survIive 
through the means of their own beings, from sunlight, earth and at. 
Planfs are not considered sentient beings because they do not possess 
COnscIousness. Conscious beings or sentilent beings which possess 
magical and spiritual powers. All the living, which ¡includes the 
vegetable kingdom; however, the term “sattva” limits the meaning to 
those endowed with reason, conscIousness, and feeling® ; or those who 
are senfient, sensible, animate, and rational. According to Buddhism, 
any living being who has a consciousness', including those of the six 
realms (heaven, human, asura, animal, hungry ghost, and hell). AlII 
senfient beings can be said to have inherent enlightenment or Buddha- 
nature. The term “Living beings” refer to all creatures that possess life- 
force. Each Individual living being comes Into being as the result of a 
varlety of different causes and conditions. The smallest living beIngs as 
ants, mosquitoes, or even the tiniest parasites are living beings. 
However, according to the popular meaning, the maJority of conscIous 
beings are ordinary people who always examine themselves and 
realize they are Just unenlightened mortal filled with greed, hatred and 
Ipnorance, as welÏ as an accumulation of Infinite other transgressions 1n 
the past, present and future. From realizing this, they develop a sense 
of shame and then vow to change their way, be remorseful, repent, and 
gIive theIr best to cultivate with vigor such as chanting sutra, reciting 
the Buddha's name, or siting meditation, seeking to quickly end 
karmIc obstructions and to attain enlightenmernt In a very near future. 

In Buddhist philosophy, a sentient being 1s one who has a mind, 
that 1s, something that 1s aware of 1fs surroundings and 1s capable of 
voliional activity. In Buddhist psychological literature, the minimum 
necessary requirements for something to be a sentient being are the 
five “ommi-present mental factors” (sarvatraga): l) feeling (vedana); 2) 
discrimination (samjna); 3) Intention (cetana); 4) mental actIvity 
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(manasikara); 5) contact (sparsa). Beings are different 1n varIous ways, 
including the good and bad seeds they possess. Each being creates 
karma and undergoes Its Individual retribution. This process evolves 
from distinctions that occur In the five skandhas. Every being 1s a 
combination of five elements: rupa, vedana, sanna, sankhara, and 
vinnana. Hence, one being 1s not essentially different from another, an 
ordinary man Is not different from a perfect saint. But 1s the nature and 
proportion of each of the five constituents existing 1n an individual be 
taken Into account, then one being 1s different from another, an 
ordinary man 1s different from a perfect saint. The combination of 
elements 1s the outcome of Karma and 1s happening every momeirt, 
Implying that the disintegration of elements always precedes it. The 
elements In a combined state pass as an Individual, and from time 
Immemorial he works under misconceptlon of a self and of things 
relating to a self. His vision being distorted or obscured by Ignorance of 
the truth he can not perceive the momentary combination and 
disintegration of elements. On the other hand, he 1s subject to an 
inclination for them. A perfect man with his vision cleared by the 
Buddhist practices and culture realizes the real state of empirical things 
that an individual consisfs of the five elements and does not possess a 
permanent and unchanging entfity called soul. 

According to Buddhism, physically speaking, there are four kinds 
of beings, Iincluding living and non-living beings: ffying, swimming, 
walking, and planrs. Those with blood and breath are called animals, 
and plants refer to all kinds of grasses, trees, and flower-plants. Where 
do all those four kinds of beings come from? What 1s their origin? 
According to Buddhism, their origin 1s the Buddha-nature. If there was 
no Buddha-nature, everythng would be annihilated. The Buddha- 
nature 1s the only thing that passes through ten thousand generations 
and all trme without being destroyed. From the Buddha-nature come 
Bodhisattvas, Hearers (Enliphtened to Conditons), gods, asuras, 
people, animals, ghosfs, and hell-beings. Those are beings of the ten 
dharma realms, and the ten dharma realms are not apart from a single 
thought of the mind. This single thought of the mind 1s Just the seed of 
the Buddha-nature. One true-thought 1s Just another name for the 
Buddha-nature. Those living beings Include beings which are born 
through the womb; those born through eggs; those born through 
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moIsture; and those born through transformation or metamorphoses 
such as a worm transforming to become a butterfly. According to the 
Sangtti Sutta 1n the Long Discourses of the Buddha, there are four 
forms of birth by which the beings of the six modes of exIstence can be 
reborn (all births take place In four forms and In each case causing a 
senfient being to enfer one of the six gatI or paths of transmigration). 
The ƒfirst type 0ƒ bừữth ¡is “Bữth from the womb”: Also called uterine 
birth or womb-born, as with mammalia. This 1s one of the four modes 
of yonI. Uterine bịrth 1s a form of viviparous birth, as with mammalia. 
Before the differentiation of the sexes birth 1s supposed to have been 
transformation. In Buddhism, the term 1s also applied to beings 
enclosed in unopened lotuses In paradise, who have not had faith in the 
Amitabha but trusted to their own strength to attain salvation; there 
they remain for proportionate periods, happy, but without the presence 
of the Buddha, or Bodhisattvas, or the sacred host, and do not hear theIr 
teaching. The condition 1s also known as the womb-place. The second 
type oƒ bỉnth is “Egg-born”: Also called birth from egøs, as with birds. 
Egg-born, or birth from eggs. Oviparious, as 1s the case with chicken, 
øoose, birds, etc. The thứữd type oƒ binth ¡s the “Moisture or wafer 
born”: As with worms and fishes. Moist and Wet Conditions Born or, 
spawn-born, or birth from moisture (wetness). Moisture or water-born, 
as 1s the case with worms, fishes, shrimps, etc. The ƒfourth type oƒ bừữth 
is the “Metamorphic”: As with moths from the chrysalis. Birth by 
transformation as in the case of deities and superior beings of the Pure 
Lands. It 1s said that such beings, after the end of their previous 
lifetime, suddenly appear In this fashion due to their karma, without the 
help of parents or any other Iintermediary agency. MetamorphosIs, as 1S 
the case with maggot transforms Into fly, moths from the chrysalis, 
caterpillar becomes butterfly, or deitiles and superior beings of the Pure 
Land. It is said that such beings, after the end of their previous lifetime, 
suddenly appear In this fashion due to their karma, without the help of 
parents or any other Intermediary agency. One of the four forms of 
birth. Any form of existence by which required form 1s attained In an 
1nstant In full maturity. By this birth bodhisattvas residing In Tusita can 
appear on earth any time at will to save beings (the dhyani-buddhas 
and bodhisattvas are also of such miraculous origin). Form of 
metamorphic bínth, as with moths, asuras, hungry ghosts, and 
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inhabitants of hells, and the Pure Lands, or first newly evolved world. 
One of the four forms of bírth, which 1s by transforming, without 
parenfage, attained In an Instant in full maturity. 

According to The Lankavatara Sutra, from the religilous poiInt of 
view, there are five orders of beings. #7rsf øƒ all, those who belong to 
the Sravaka order are delighted at listening to such doctrines as 
concern the Skandhas, Dhatus, or Ayatanas, but take no special interest 
in the theory of causation, who have cut themselves loose from the 
bondage of evil passions but have not yet destroyed their habit-energy. 
They have attained the realization of Nirvana, abiding in which state 
they would declare that they have put an end to existence, theIr life of 
morality 1s now attained, all that 1s to be done 1s done, they would not 
be reborn. These have gaIned an insight into the non-existence of an 
ego-subsfance In a person but not yet Into that in objects. These 
philosophical leaders who believe 1n a creator or in the ego-soul may 
also be classified under this order. Second, the Pratyekabuddha order 
comprises those who are Intensely Interested In anything that leads 
them to the realization of Pratyekabuddhahood. They would retire Into 
solitude and have no attachment to worldly things. When they hear that 
the Buddha manifests himself In a varlety of forms, sometimes 1n 
øroup, sometimes singly, exhibiting miraculous powers, they think 
these are meant for their own order, and Iimmensely delighted in them 
they would follow and accept them. 7⁄rđ, those of the Tathagata 
order, or those who may listen to discourse on such subJects as 
manifestatons of mind, or transcendental realm of the Alaya, from 
which starts this world of particulars, and yet they may not at all feel 
astonished or frightened. The Tathagata order may be again divided 
into three: those who gaIn an Insight into the truth that there 1s no 
individual reality behind one perceives; those who know that there 1s 
an Iimmediate perception of the truth in one”s Inmost conscIousness; 
those who perceive that besides this world there are a great number of 
Buddha-lands wide and far-extending. Fourh, those who belong to no 
definite order, or those who are of the Indeterminate nature. For those 
who belong to it may take to either one of the above three orders 
according to their opportunities. #7?h, those who are altogether outside 
these orders. There 1s still another class of beings which cannot be 
comprised under any of the four already mentiond; for they have no 
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desire whatever for emancipation, and without this desire no religIous 
teaching can enter Into any heart. They belong to the Icchantika order. 
lcchantika 1s a Sanskrit word which means “incomplete faith” and 
“lacking good roots.” À class of beings who have cut off all thetr 
virtuous roots (kusala mula) and so have no hope of atfaining 
Buddhahood. The status of Icchantikas was once an Important topic of 
debate In East Asian Buddhism, with some groups claiming that they 
are unable to attain liberation, while others asserted that all beings, 
1ncluding 1cchantikas, have the buddha-nature, and so the virtuous rootS 
may be re-established. Bhiksus who refuse to enter upon theIr 
Buddhahood in order to save all beings. lcchantika 1s one who cutfs off 
his roots of goodness. The Atyantika are people who are extremely 
evil and wicked, having lost all senses of goodness. Ït 1s Impossible to 
change, transform, or Influence them to take a cultivated path. 
However, this also applied to a Bodhisattva who has made his vow not 
to become a Buddha until all beings are saved. In the Lankavatara 
Sutra, he Buddha reminded Mahamat: “Oh Mahamatil, the 
Bodhisattva-icchantika knowing that all things are 1n Nirvana from the 
beginning refrains forever from entering Into Nirvana. Two sub- 
classes, however, may be distinguished here. Those who have forsaken 
all roots of merit, or those who vilify the doctrines meant for the 
Bodhisattvas, saying that they are not in accordance with the sacred 
texts, rules of morality, and the doctrine of emancIpation. Because of 
this vilification they forsake all the roots of merit and do not enter Into 
Nirvana. Those who have vowed at the beginning to save all beings. 
They are Bodhisattvas who wish to lead all beings to Nirvana. Deny 
themselves of this bliss. They vowed In the beginning of their religIous 
career that until everyone of their fellow-beings 1s led to enJoy the 
eternal happiness of Nirvana, they themselves would not leave this 
world of pain and suffering, but must sfrenuously and with every 
possible means work toward the completion of their mission. But as 
there wIll be no termination of life as long as the universe continues to 
exIst, Bodhisattvas may have no chance for ever fo rest themselves 
quietly with their work finished In the serenity of Nirvana. The time 
wIll come even to those who speak evil of the Bodhisattvayana when 
through the power of the Buddhas they finally embrace the Mahayana 
and by amassing stock of merit enter Into Nirvana, for the Buddhas are 
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always working for the benefit of all beings no matter what they are. 
But as for Bodhisattvas they never enfer Into Nirvana as they have a 
deep Insight Into the nature of things which are already In Nirvana 
even as they are. Thus, we know where Bodhisattvas stand In theIr 
never-ending task of leading all beings into the final abode of rest. 

According to the Mahanidana sutta and the Sangiti Sutta In the 
Long Discourses of the Buddha, there are seven statlons of 
conscIousness: Ï) There are beings different in body and different in 
perception, such as human beings, some evas and some states of woe. 
2) There are beings different in body and alike In perception, such as 
the devas of Brhama'”s retinue, born there (on account of having 
aftained) the first jhana. 3) There are beings alike in body and different 
1n perception, such as the Abhassara Devas. 4) There are beings alike 
in body and alike in perception, such as the Subhakinna devas. 5) 
There are beings who have completely transcended all perception of 
matter, by the vanishing of the perception of sense-reactions and by 
non-attention to the perception of variety; thinking: “Space 1s Infinite,” 
they have attained to the Sphere of Infinite Space. 6) There are beings 
who, by transcending the Sphere of Infinte Space, thinking: 
“Conscilousness 1s Infinite,” have attained to the Sphere of Iniinite 
Consciousness. 7) There are beings who, having transcended the 
Sphere of Infinite Consciousness, thinking: “There 1s nothing,” have 
affained to the Sphere of No-Thingness. There are seven stages Of 
exIstence 1n a human world or In any desire world. They are being In 
the hells, animals, the hungry ghosts, the deva, the human beInss, 
beings of karma, and beings In the Intermediate stage. Besides, there 
are still seven other kinds of sentient beings: hells, hungry ghosts, 
animals, demons of higher order, humans, non-humans, and gods (a 
genius or higher spiritual being). According to the Lotus Sutra, there 
are still eight other beings: deva, naga, yaksa, asura, gadura, kinnara, 
gandharva, and mahogara. 

According to Buddhist tradition, there are nine kinds of beings. 
Firsí, sense-desire becoming, the kind of becoming possessed of sense- 
desires; second, fine-materlal becoming, the kind of becoming 
possessed of fine material; /hirđ, immaterlal becoming, the kind of 
becoming possessed of Immaterlal; ƒouríh, percipIent becoming, the 
kímd of becoming possessed of perception; ƒïh, non-percIpIenf 
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becoming, the kind of becoming possessed of non-perception; sixíh, 
neither-percipienf-nor-non-percipient becoming, the kind of becoming 
possessed of neither perception nor non-perception; sevemfh, one- 
constituent becoming, the kind of becoming possessed oŸ one 
consfituenf; ighíh, four-constituent becoming, the kind of becoming 
possessed of four constituents; ø0h, five-constituent becoming, the 
kind of becoming possessed of five constituents. Also according to the 
Sangtti Sutta, there are nine more kinds of sentient beings: 1) Beings 
different in body and different In perception such as human beings, 
some devas and hells. 2) Beings different in body and alike In 
perception such as new-rebirth Brahma. 3) Beings are alike in body 
and different in perception such as Light-sound heavens (Abhasvara). 
4) Beings alike In body and alike In perception such as Heavens of 
pure dwelling. 5) Beings In the realm of unconscious beings such as 
heavens of no-thought. 6) Beings who have attainned the Sphere of 
Infimte Space. 7) Beings who have atfained to the Sphere of Infinite 
Consciousness. 8) Beings who have attained to the Sphere of No- 
Thingness. 9) Beings who have attained to the Sphere of Neither- 
Perception-Nor-Non-Perception. 

In the Surangama Sutra, book Seven, the Buddha reminded 
Ananda about the twelve categorles of living beings: I) Egg-born 
beings or beings born through egg. Through a continuous process Of 
falseness, the upside-down state of movement occurs In this world. lt 
unites with energy to become eighty-four thousand kinds of random 
thoughts that either fly or sink. From this there come 1nto being the egg 
kalalas which multiply throughout the lands in the form of fish, birds, 
amphibians, and reptiles, so that their kinds abound. 2) Womb-born 
beings or beings born throush womb. Through a conftinuous process of 
defilement, the upside-down sfate of desire occurs In this world. lt 
unites with stimulaton to become eiphty-four thousand kinds of 
random thoughts that are either upright or perverse. From this there 
come Into being the womb arbudas, which multiply throughout the 
world in the form of humans, animals, dragons, and Iimmortals until 
therr kinds abound. 3) Moisture-born beings or beings born through 
moIsture. Through a confinuous process of attachment, the upside- 
down sftate of inclination occurs in this world. It unites with warmth to 
become eighty-four thousand kinds of random thoughts that are 
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vacillating and Inverted. From this there come Into being through 
moIsture the appearance of peshis, which multiply throughout the lands 
in the form of Insects and crawling Invertebrates, until their kinds 
abound. 4) Transformatlon-born beings or beings born through 
transformation. Through a continuous process of change, the upside- 
down state of borrowing occurs In this world. It unites with contact to 
become eighty-four thousand kinds of random thoughts of new and old. 
From this there come 1nto being throuph transformation the appearance 
of gphana, which multply throughout the lands In the form of 
metamorphic flying and crawling creatures, until their kinds abound. 5) 
Form-born beings or beings born through form. Through a continuous 
process of restraint, the upside-down sfate of obstruction occurs 1n this 
world. It unites with attachment to become eighty-four thousand kinds 
of random thoughts of refinement and brilliance. From this there come 
Iinto being the ghana of appearance that possess form, which multiply 
throughout the lands In the form of auspiclous and Inauspicious 
essences, until their kinds abound. 6) Formless-born beings or beings 
born through formlessness. Through a contnuous process of 
annihilation and dispersion, the upside-down state of delusion occurs In 
this world. It unites with darkness to become eighty-four thousand 
kinds of random thoughts of obscurity and hiding. From this there come 
I1nto being the ghana of formless beings, which multiply throughout the 
lands as those that are empty, dispersed, annihilated, and submerged 
until their kinds abound. 7) With thought-born beIngs or beings born 
with thoughts. Through a continuous process of 1llusory imaginings, the 
upside-down state of shadows occurs 1n this world. lt unites with 
memory to become eighty-four thousand kinds of random thoughts that 
are hidden and bound up. From this there come Info being the ghana of 
those with thought, which multiply throughout the lands in the form of 
Spirits, ghosts, and weird essences, until therr kinds abound. 8) Without 
thought-born beings or beings born without thought. Through a 
confinuous process of dullness and slowness, the upside-down state of 
stupidify occurs 1n this world. It unites with obstinancy to become 
eighty-four thousand kinds of random thoughts that are dry and 
aftenuated. From this there come Into being the ghanas of those without 
thought, which multiply throughout the lands as their essence and spIrit 
change Into earth, wood, metal, or stone, until their kinds abound. 9) 
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Not endowed with form-born beings or beings born not endowed with 
form. Through a continuous process of parasitic interaction, the upside- 
down sfate of simulation occurs in this world. It unites with defilement 
to become eighty-four thousand kinds of random thoughts of according 
and relying. From this there come 1nto being those not totally endowed 
with form, who become ghana of form which multiply throughout the 
lands until their kinds abound, in such ways as Jellyfish that use shrimp 
for eyes. 10) Not lacking form-born beings or beings born not toally 
lacking form. Through a continuous process of mutual enticement, an 
upside-down state of the nature occurs In this world. lt unites with 
mantras to become eighty-four thousand kinds of random thoughts of 
beckoning and summoning. From this there come Into being those not 
totally lacking form, who take ghana which are formless and multiply 
throughout the lands, until their kinds abound, as the hiden beings of 
mantras and Incantations. l1) Not totally endowed with thought-born 
beIngs or beings born not totally endowed with thought. Through a 
confinuous process of false unity, the upside-down state transgression 
OCcurs In this world. It unites with unlike formations to become eighty- 
four thousand kinds of random thoughts of recIprocal interchange. From 
this come ¡into being those not totally endowed with thought, which 
become ghana possessing thought and which multiply throughout the 
lands until their kinds abound in such forms as the varata, which turns a 
different creature Info 1ts own specles. 12) Not totally lacking thought- 
born beings or beings born through not totally lacking thought. Through 
a confinuous proces of empty and harm, the upside-down state of 
kiling occurs In this world. It unites with monstrositiles to become 
eighty-four thousand kinds of random thoughts of devouring one”s 
father and mother. From this there come Into being those not totally 
lackimng thought, who take ghanas with no thought and multiply 
throughout the lands, until their kinds abound In such forms as the dirt 
owl, which hatches Its young from clods and dirt, and which incubates a 
pOoIsonous fruIt to create 1s young. In each case, the young thereupon 
eat the parents. 


Nofes: 

(1)  Saha means sufferings and afflictions; it also means worries, binding, unable to be free and 
liberated. The worldly world is full of storm, conflict, hatred and violence. The people in the 
Saha World like wicked doctrines and false dharma; and do not have faith in the proper 


(2) 


(3) 


(@ 
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dharma. Their lives are short and many are fraudulent. Kings and mandarins, although 
already have had lands to govern and rule, are not satisfied; as they become greedy, they 
bring forces to conquer other countries causing innocent people to die In vain. In addition, 
there are other infinite calamities such as droughts, floods, loss of harvest, thirst, famine, 
epidemics, etc. As for this Saha World, the favorable cireumstances to cultivate in peace and 
contenment are few, but the unfavorable conditions of afflictions destroying path that are 
rather losing Bodhi Mind they developed ¡in the beginning. Moreover, it is very difficult to 
encounter a highly virtuous and knowledgeable advisor. According to the Buddha, the planet 
1n which we are currently living is called Virtuous Southern Continent. l( is situated to the 
south of Mount Sumeru and is just a tiniest part of the Great World System of the Saha 
World in which Sakyamumi Buddha 1s the ruler. 

The term “Living beings” refer to all creatures that possess life-force. Each individual living 
being comes Into being as the result oŸ a variety of different causes and conditions. The 
smallest living beings as an(s, mosquitoes, or even the most tiniest parasites are living 
beings. Every being Is a combination of five elements: rupa, vedana, sanna, sankhara, and 
vinnana. Hence, one being 1s not essentially different from another, an ordinary man is not 
different from a perfect saint. But ¡is the nature and proportion of each of the five 
constituents existing in an individual be taken into account, then one being is different from 
another, an ordinary man 1s different from a perfect saint. The combination of elements 1s 
the outcome of Karma and is happening every moment, implying that the disintegration of 
elements always precedes it. The elements in a combined state pass as an individual, and 
from time immemorial he works under misconception of a self and of things relating to a 
self. His vision being distorted or obscured by ignorance of the truth he can not perceive the 
momentary combination and disintegration of elements. On the other hand, he 1s subject to 
an inclination for them. A perfect man with his vision cleared by the Buddhist practices and 
culture realizes the real state of empirical things that an Individual consists of the five 
elements and does not possess a permanent and unchanging entity called soul. 

Feeling ¡is knowledge obtained by the senses, feeling sensation. It ¡is defined as mental 
reaction to the object, but in general it means receptivity, or sensation. Feeling 1s also a mind 
which experiences either pleasure, unpleasure or indifference (pleasant, unpleasant, neither 
pleasant nor unpleasant). When we meet attractive obJects, we develop pleasurable feelings 
and attachment which create karma for us to be reborn in samsara. In the contrary, when we 
meet undesirable objects, we develop painful or unpleasurable feelings which also create 
karma for us to be reborn in samsara. When we meet objects that are neither aftractIve nor 
unattractive, we develop indifferent feelings which develop ignorant self-grasping, also 
create karma for us to be reborn in samsara. All actions performed by our body, speech and 
mind are felt and experienced, Buddhism calls this “Feeling” and the Buddha confirmed in 
the Twelve Nidanas that “Feeling” creates karma, either posifIve or negative, which causes 
rebirths In samsara. 

With regard to the psychological question, Buddhism does not admit the existence of a soul 
that is real and immortal, but a consciousness. Anatma or non-self refers to all things (sarva- 
dharma), organic and inorganic. In the case of human beings, there will accordingly to be no 
soul, no real self that is immortal. While in the case of things in general, there will be no 
noumenon, no essence which is unchangeable. Because there 1s no real self spatially, I.e., no 
substance, there will be no permanent, I.e., no duration. Therefore, no bliss, 1s to be found In 
the world. 
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Phụ Lục D 
Appendix D 


Tám Loạt Thí Sanh 


Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có tám loại thí 
sanh. Thứ nhất là Tâm Nguyện của Một VỊ Giữ Giới Được Thành Tựu 
Sát Đế Lợi, Bà La Môn Hay Gia Chủ Nhờ Sự Giữ Giới. Có người bố 
thí cho Sa Môn hay Bà La Môn, đồ ăn, đồ uống, vải, xe cộ, hoa man, 
hương thoa, sàng tọa, phòng xá, đèn sáng. Đồ vật vị nầy bố thí, vị nầy 
mong được bố thí trở lại. Người nầy thấy người Sát Đế Lợi có nhiều tài 
sản, người Bà La Môn có nhiều tài sản, hay người gia chủ có nhiều tài 
sản, được sung mãn, cụ túc, thụ hưởng năm món dục lạc. Vị nầy nghĩ: 
“Mong rằng sau khi thân hoại mạng chung, ta sẽ được sanh là một 
trong những người Sát Đế Lợi có nhiều tài sản, người Bà La Môn có 
nhiều tài sẩn hay người gia chủ có nhiều tài sản.” Vị nầy nắm vững 
tâm ấy, an trú tâm ấy, tu tập tâm ấy. Tâm nầy được giải thoát trong 
tầm hạ liệt, không tu tập cao hơn, nên đưa đến tái sanh trong tầm ấy. 
Và tôi xác nhận, đây là trường hợp của một vị đầy đủ giới luật, không 
phải vị phá giới. Thứ nhì là tâm nguyện của một vị giữ giới được thành 
tựu một vị tứ đại Thiên Vương thọ mạng lâu dài, đẹp trai và nhiều an 
lạc nhờ sự thanh tịnh. Ở đây có người bố thí cho Sa Môn hay Bà La 
Môn, đồ ăn, đồ uống, vải, xe cộ, hoa man, hương xông, hương thoa, 
sàng tọa, phòng xá, đèn sáng. Với những đổ vật bố thí nầy, vị nầy 
mong được trở lại tái sanh làm một trong những vị trời Tứ Đại Thiên 
Vương thọ mạng lâu dài, đẹp trai và nhiều an lạc. Phần sau giống như 
phần sau của phần thứ (1). Thứ ba là tâm nguyện của một vị giữ giới 
được thành tựu một trong những vị chư Thiên Tam Thập Thiên, sống 
lâu, đẹp trai và nhiều an lạc. Thứ tư là tâm nguyện của một vị giữ giới 
được thành tựu một trong những vị Trời Dạ Ma, sống lâu, đẹp trai và 
nhiều an lạc. Thứ năm là tâm nguyện của một vị giữ giới được thành 
tựu một trong những vị Trời Đâu Suất, sống lâu, đẹp trai và nhiều an 
lạc. Thứ sáu là tâm nguyện của một vị giữ giới được thành tựu một 
trong những vị Trời Hóa Lạc, sống lâu, đẹp trai và an lạc. Thứ bảy là 
tâm nguyện của một vị giữ giới được thành tựu một trong những vị Trời 
Tha Hóa Tự Tại, sống lâu, đẹp trai và an lạc. Thứ tám là tâm nguyện 
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của một vị giữ giới được thành tựu một trong những vị Phạm Chúng 
Thiên, sống lâu, đẹp trai và an lạc. 


Eight Kinds oƒ Rebirth Due To Generosify 


According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are eight kinds of rebirth due to generosity. Flirst, the 
mental aspiratlon of a moral person which 1s to wish to become a rich 
Khattiya, Brahmin or Householder, 1s effective through 1ts purity. Here, 
Ssomeone gIves an ascetic or Brahmin food, drink, clothes, transport, 
garlands, perfimes and ointments, sleeping accommodation, a 
dwelling, or lights, and he hopes to receiIve a return for his gifts. He 
sees a rich Khattiya or Brahmin or householder living in full enJoyment 
of the pleasures of the five senses, and he thinks: “If only when I die I 
may be reborn as one of these rịch people!” He sets his heart on this 
thought, fixes It and develops It. And this thought, being launched at 
such a low level, and not developed to a higher level, leads to rebirth 
right there. But I say this of a moral person, not of an Iimmoral one. The 
mental aspiraton of a moral person to become a rích Khattiya, 
Brahmin, or Householder 1s effective through 1fs purity. Second, the 
aspiration of a moral person which 1s to wish to become a deva In the 
realm of the Four Great Kings 1s effective through 1s purity. Here a 
person who gives such gIfts and, having heard that the devas in the realm of 
the Four Great Kings live long, are good-looking and lead a happy life, he 
thinks: “If only I could be reborn there!”* Ór he simply aspires to rebirth in the 
heavens the Four Great Kings. The last part 1s similar to the last part of Eight 
kinds of rebirth due to generosity (I). Third, the aspiration of a moral person 
which 1s to wish to be reborn as one of the devas 1n the heavens of the Thirty- 
Three God (same as in l). Fourth, the aspiration of a moral person which 1s to 
wish to become one of the devas In the heavens of the Yama devas (same as 
in l). Fifth, the aspiration of a moral person which 1s to become one of the 
devas In the heavens of the Tusita devas (same as In l). Sixth, the aspiration 
of a moral person which 1s to become one of the devas 1n the heavens of the 
NÑimmanarati devas (same as in l). Seventh, the aspiration of a moral person 
which 1s to become one of the devas in the heavens of the Parammita- 
vasavatti devas (same as in 1). Eighth, the aspiration of a moral person which 
1s to be rebirth in the world of Brahma (same as In l). 
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Phụ Lục E 
Appendix E 


Vô Thủúy-Vô Chung 
Theo Quan Điểm Phật Giáo 


Có nhiều người tự hỏi: “Tiến trình khởi thủy của vũ trụ bắt đầu 
như thế nào? Phải chăng có một điểm khởi đầu cho vũ trụ và chúng 
sanh trong đó?” Để quan sát sự khởi sanh và hoại diệt của các khách 
thể, trước hết chúng ta phải xác định góc cạnh mà chúng ta nhìn chúng. 
Chỉ khi đó chúng ta mới có thể chắc chắn một sự vật thật sự thành hình 
từ khi nào, tổn tại trong bao lâu, và kết thúc vào lúc nào. Thí dụ như 
một chúng sanh bắt đầu từ lúc nó được sanh ra, chấm dứt khi nó chết đi 
và tổn tại trong khoảng giữa hai thời điểm đó. Tuy nhiên, không ai 
trong chúng ta có được cái diễm phúc đó để quan sát vũ trụ từ khi nó 
bắt đầu khởi sanh, đến lúc nó hoại diệt, và thời gian nó tổn tại là bao 
lâu. Vì vậy theo quan điểm Phật giáo, thật là vô lý và vô ích trong việc 
tìm kiếm khởi thủy của đời sống và điểm bắt đầu của những trạng thái 
nhiễu loạn. Đức Phật rất ư là thực tế, Ngài nhấn mạnh đến việc xử lý 
tình trạng trước mặt và cố gắng cứu vãn nó. BỊ lạc hướng vào trong 
những ức đoán phiếm luận vô ích khiến chúng ta không tận tâm lo cho 
nhng việc hiện tại hầu cải thiện chúng. Giả dụ như có một người bị 
thương vì trúng đạn, nhưng trước khi chịu chữa trị, ông ta nài nỉ muốn 
biết ai bắn viên đạn, nhà sản xuất nào đã chế tạo ra viên đạn ấy, và 
chế tạo hổi nào, vân vân. Chắc chắn ông ta sẽ chết trước khi nhận 
được những tin tức mà ông ta đang hỏi. Chúng ta cho rằng đó là người 
ngu. Biết được nguồn gốc của viên đạn không làm thay đổi vết thương 
của mình, cũng không cứu được sinh mạng của chính mình. Người khôn 
ngoan sẽ xử lý tình huống trước mặt, tìm cách cứu chữa vết thương để 
phục hồi. Tương tự như vậy, thay vì mất thì giờ vô ích trong việc bàn 
luận về điểm khởi đầu, một khởi điểm không hề có, tốt hơn chúng ta 
nên xem xét những khó khăn trong hiện tại, tìm ra nguyên nhân của 
những trạng thái nhiễu loạn. Đức Phật không bao giờ bàn về nguyên 
nhân của vũ trụ, vì bàn về việc đó không giúp ích gì cho chúng ta giải 
quyết được những vấn để mà chúng ta đang gặp phải và làm cho cuộc 
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sống tốt hơn. Thay vào đó, Đức Phật đã tìm cách giải thích cách thức 
mà tâm ý của chúng ta tạo nên những cảm nhận vui, buồn thông qua 
những việc thúc đẩy chúng ta hành động tạo nghiệp. Hiểu biết được 
việc này giúp cho chúng ta có thể chế ngự và làm cho thanh tịnh quá 
trình này. 

Quá trình tiến hóa về phương diện vật lý của vũ trụ là một vấn để 
nghiên cứu khoa học. Khoa học đã xem xét tính chất liên tục về 
phương diện vật chất của vũ trụ này, làm thế nào nhân quả vận hành 
để tạo ra vô vàn sự vật khác nhau trong vũ trụ. Vật chất trong vũ trụ 
phải chăng có một nguyên nhân: thời điểm trước khi có một dạng vật 
chất hay năng lượng. Nếu có một thời điểm như vậy thì vật chất và 
năng lượng ấy từ đâu phát sanh? Làm sao tạo tác ra sự vật khi không 
có gì làm nguyên nhân? Vũ trụ của chúng ta hiện nay là một dạng biến 
hóa của một năng lượng vật chất đã có sẵn từ trước. Tâm ý của chúng 
ta không phải được làm bằng vật chất và do vậy nguyên nhân của nó 
không phải là vật chất. Tâm ý chúng ta khởi lên từ một tâm ý có trước 
trong dòng chảy liên tục của tâm ý. Chúng ta có thể đi lui lại từng 
bước trở về trước để tìm ra tâm ý của chúng ta từ hồi chúng ta còn thơ 
ấu. Tâm ý của chúng ta đã thay đổi từ hồi ấy, và tâm ý hiện tại của 
chúng ta được tạo tác bởi và có liên quan đến tâm ý trước đây của 
chúng ta. Bằng cách này chúng ta có thể đi ngược lại dòng thời gian để 
tìm lại lúc dòng tâm ý của chúng ta xuất hiện, đó là lúc thọ thai. Cái 
tâm thức đi vào một cái trứng đã thụ tính trong tử cung của người mẹ 
cũng phải từ một nhân trước đó. Theo Phật giáo thì phải có một tâm ý 
trước đó, tức là tâm ý của một đời sống trong kiếp trước. Cứ như vậy 
mà đi ngược về quá khứ vô cùng tận. Không có một điểm đầu tiên. 
Cũng giống như một dãy số không có số nào có thể gọi là số bắt đầu, 
vì người ta có thể thêm vào một con số nữa. Cũng vậy dòng chảy tâm 
ý của chúng ta cũng không có điểm khởi đầu. Những trạng thái nhiễu 
loạn của chúng ta, bao gồm cả vô minh, cũng khởi lên từ những 
nguyên nhân, tức là những trạng thái nhiễu loạn đã có từ trước. Dòng 
chảy của những trạng thái nhiễu loạn này có mặt từ vô cùng vô tận về 
quá khứ. Nếu có một cái mốc thời gian đầu tiên của những trạng thái 
nhiễu loạn thì chúng ta lại phải nêu ra cái gì là nguyên nhân của trạng 
thái nhiễu loạn đầu tiên đó. Nếu khởi đầu bằng thanh tịnh và sau đó 
trở nên vô minh thì vô minh từ đâu mà phát sinh? Không thể nào nào 
có những chúng sanh thanh tịnh nhận thức được thực tại rồi lại trở nên 
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vô minh. Nếu một người trở nên vô minh thì trong quá khứ người ấy đã 
không hoàn toàn thanh tịnh. Hơn nữa, không có bất cứ chúng sanh nào 
khác có thể làm cho chúng ta vô minh được. Không ai có thể đem đổ 
nước vô mình vào trong dòng chảy tâm thức của chúng ta được như 
kiểu nước có thể đổ vào ly được. 

Quyền Giáo dùng từ “vô chung” khi nói về chân lý tuyệt đối, trong 
khi Thực Giáo dùng từ “vô chung” khi nói về hiện tượng vô tận. Chúng 
ta, những người Phật tử tin ở thuyết nhân quả luân hồi thì khi chúng ta 
nói rằng phải có một kiếp trước, thì phải có một kiếp trước nữa, trước 
nữa, và trước nữa, vân vân. Nói cách khác, luân hồi là vô thủy. Tương 
tự như vậy khi chúng ta nói rằng phải có một kiếp sau, thì phải có một 
kiếp Sau nữa, sau nữa, và sau nữa, vân vân. Như vậy luân hổi là vô 
chung. Nếu chúng ta tin rằng tâm trí của mình là một dòng liên tục 
những trạng thái 'tâm' gồm cả ký ức về kiếp trước của mình, và tự 
thuyết phục mình rằng nó phải như vậy chứ không thể nào khác hơn 
được, vì cái không phải là 'tâm' không thể được làm thành “tâm' trong 
một chúng sanh nào đó. Nghĩa là cái gọi là dòng tâm thức, hay cái tâm 
trong một chúng sanh nào đó sẽ trôi chảy liên tục mãi mãi, vô thủy-vô 
chung. 


Beginninglessness-Endlessness 
According to the Buddhist Point oƒ View 


Some people wonder, “How did this process start? Was there a 
beginning to our universe and the beings In 1t?” To watch the rise and 
fall of obJects, we must first decide from which angle to view them. 
Only then can we make sure when an “event” actually started, for how 
long 1t abides, and when 1t terminates. A “being”, for example, taken as 
a “being` began when it was born, stops when 1t dies, and abides In 
between. However, no one among us has that kind of good luck to 
observe our unIverse from the tme when 1t was born, when 1t destroys, 
and the period of time of 1fs life. So, from a Buddhist point of view, 1f”S 
senseless to search for the beginning of our existence and the start of 
our đdisturbing attitudes. The Buddha was extremely practical, stressing 
that we deal with the present situation and try to remedy 1t. Getting lost 
in useless speculation prevents us from focusing on the present and 
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1mproving 1t. For example, a person wounded by a bullet, but before he 
would accept medical attention, he Insists on knowing who shot the 
bullet, who manufactured it, and when 1t was made, etc. He would die 
before he 1s able to obtain the Information he 1s asking. We would say 
such a person 1s foolish. Knowing the origin of the bullet doesn”t 
change his wound, nor does It save his life. He would have been wIser 
to deal with his present situation, get medical attention and recover. 
Similarly, 1s better to examine our present difficulties and theIr 
causes and disturbing attitudes, and remedy them, rather than to get 
lost in speculation about a non-existent beginning. The Buddha didn't 
discuss the orIgin of the universe, because knowing that doesn't help us 
solve our problems or Improve the quality of our lives. Instead, he 
explained how our minds cause our experience through motfIvafing us 
fo acf or to create karma. Understanding this enables us to gain control 
over and purIfy this process. 

The physical evolution of our universe 1s a matter for sclentific 
research. Sclence examines the conftinuity of physical materlal In our 
universe, how cause and effect operate physically to produce the 
varlous things In our universe. Matter In our universe has a cause: a 
previous moment of matter or energy. It would be difficult to prove 
there was a time when neither matter nor energy existed. If there once 
was nothing, then out of what dịd matter arise? How could things be 
produced without causes? Ôur present unIverse 1s a transformation of 
the physical energy that existed previously. Qur mind I1sn't made of 
physical material and therefore 1s causes aren”t material. Our mind 
arIses from the previous moment of mind In 1fs continuity. We can trace 
Our conscIousness back moment by moment to childhood. Our mind has 
changed since then, but our present mind 1s related and caused by our 
mind when we were younger. In this way, the existence of our 
mindstteam can be traced back to the time of conception. The 
consciousness that entered the fertilized egg In our mother”s womb 
must also have had a cause. From a Buddhist perspective, this 1s a 
previous moment of mind, I.e. our consciousness of a previous lIfe. 
Ths continuity of mind goes back Indefinitely. There was no 
beginning. Just as the mathematical numberline has no beginning, one 
more can always be added, neither has the continulty or our 
conscIousness. Our disturbing attitudes, which include 1gnorance, also 
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arIse Írom causes: the previous moments of disturbing attitudes. TheIr 
conftinuity goes back Infinitely. lÝ there were a first moment of 
disturbing attitudes, then we should be able to point ot what caused 1t. 
lf it were Initially pure and later became I1gnorant, where did Ignorance 
come from? It*s impossible for pure beings who perceive reality to 
later become I1gnorant. If someone becomes I1gnorant, he or she wasn't 
completely pure before. In addition, no other being can make us 
1pgnorant. No one can put Ignorance Info our mindstreams the way water 
1S DOured Info a cup. 

The temporal or functional teaching applied the term to noumenal 
or absolute, being considered as Infiimte; while The real or reliable 
teaching applied the term to the phenomenal, being considerd as 
infinite. We, Buddhists, believe 1n the theories of “Cause and Effect,” 
and “Rebirth”, so when say that there must be a previous life, then, 
there had been another previous life, another previous life, and another 
previous life, and so on. In other words, “Rebirth” 1s beginningless. 
Similarly, when say that there must be a future life, then, there will be 
another future life, another future life, and another future life, and so 
on. That 1s to say “Rebirth” 1s endless. If we believe that our present 
mental experIences come In a confinuum or succession of menfal states 
and Includes memorles of our past experlences In this life, and 
persuading ourselves that 1t 1s inconceivable 1t could ever have been 
otherwise because what 1s non-mind cannot be made a so-called “mind” 
1n a certain being. That means the so-called “mind” In a certain being 
had flown, flew, 1s flowing, and will flow forever without beginning or 
ending. 
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Phụ Lục F 
Appendix F 


Địa Ngục 


I. Địa Ngục Theo Quan Điểm Phật Giáo: 

Địa Ngục, tiếng Phạn là Naraka, nghĩa là lãnh đủ mọi sự khổ não, 
không an vui. Đây là cảnh giới địa ngục. Địa ngục, một trong sáu nẻo 
đường trần, cũng là một trong sáu đường sanh tử luân hồi, là con đường 
đi xuống, nơi không vui mà chỉ có khổ sở. Đây là điều kiện sống thấp 
nhất và khốn khổ nhất. Chúng sanh (A-Lại-Da thức) bị đọa vào địa 
ngục vì những hành vi độc ác làm nhiều điều tội lỗi hại người hại vật 
(loại nầy ở chỗ tối tăm, bị tra tấn thường xuyên do tội hành nghiệp 
chiêu cảm). Trong cõi địa ngục thì sự khổ không có bút mực nào mà tả 
cho xiết. Đây là nơi tra tấn và chịu hình phạt chuộc tội. Đây cũng là 
một trong ba đường dữ, nhưng đây không phải là chỗ vô hạn, sau khi 
hết nghiệp, có thể được tái sanh trong một thân phận thuận lợi hơn. 
Cũng như Tịnh độ, địa ngục ám chỉ trạng thái ý thức, chứ không phải là 
nơi chốn. Vũ trụ luận Phật giáo chia làm hai loại địa ngục: hỏa ngục 
và hàn ngục, mỗi loại có tám địa ngục chính, mỗi địa ngục chính có 
mười sáu địa ngục phụ. Mỗi địa ngục được cai quản bởi Diêm vương. 
Theo Vi Diệu Pháp của Ngài Bhikkhu Bodhi, địa ngục là cảnh giới 
sinh tổn thấp nhứt, nơi có nhiều cảnh khổ, nơi chúng sanh phải trả 
những nghiệp bất thiện đã tạo trong quá khứ. Đây không phải là địa 
ngục trường cửu, đến lúc trả xong nghiệp xấu, chúng sanh bất hạnh có 
thể tái sanh vào một cảnh giới khác, an vui hạnh phúc nhờ vào các 
nghiệp thiện. Cổ đức nói: “Âu sầu phiền muộn là nhân của địa ngục. 
Vui vẻ tươi cười là nhân của cõi trời.” Như vậy trong địa ngục chẳng 
có gì vui vẻ, hay khoái lạc, mà chỉ có ưu sầu khổ não. Theo Phật giáo, 
cửa địa ngục xưa nay không có, chỉ do chính mình đặt ra chúng và tự 
mình bước vào mà thôi. Vì sao chúng ta lại bị đọa vào địa ngục? Do 
bởi vô minh, do bởi không hiểu biết mà chúng ta tạo ra ác nghiệp. Phật 
tử chân thuần nên nhớ mình tu nhân øì thì thọ quả nấy, không sai chạy, 
hễ gieo nhân địa ngục thì phải thọ nhận quả địa ngục, không có ngoại 
lệ. 
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Vũ trụ học Phật giáo bao gồm nhiều cảnh giới trong đó chúng sanh 
phải tái sanh vào do hậu quả của những nghiệp trong đời quá khứ. Địa 
ngục là một trong sáu đường sanh tử luân hồi, là con đường đi xuống, 
nơi không vui mà chỉ có khổ sở. Theo Vi Diệu Pháp của Ngài Bhikkhu 
Bodhi, địa ngục là cảnh giới sinh tổn thấp nhứt, nơi có nhiều cảnh khổ, 
nơi chúng sanh phải trả những nghiệp bất thiện đã tạo trong quá khứ, 
họ phải chịu khổ hình về thể chất và tâm lý tỷ lệ thuận trực tiếp với 
những nghiệp ác mà họ đã làm trong những đời quá khứ. Họ phải chịu 
những cực hình bao gồm lột da sống, đốt cháy, đông lạnh lại, và bị bọn 
quỷ hành hạ. Tuy nhiên, đây không phải là địa ngục trường cửu, đến 
lúc trả xong nghiệp xấu, chúng sanh bất hạnh có thể tái sanh vào một 
cảnh giới khác, an vui hạnh phúc nhờ vào các nghiệp thiện. Những địa 
ngục nổi tiếng là bát nhiệt và bát hàn địa ngục, mỗi địa ngục chính lại 
có 16 địa ngục phụ. Địa ngục thấp nhất theo giáo thuyết nhà Phật là 
ngục A Tỳ, chúng sanh trong đó phải chịu cực hình không gián đoạn. 
Theo Vũ Trụ Luận truyền thống Phật giáo, đây là một trong sáu nẻo 
luân hồi, và cũng là một trong ba đường dữ, những đường khác bao 
gồm thiên, nhân, ác thần, súc sanh và ngạ quỷ. Những chúng sanh địa 
ngục sanh vào một trong những địa ngục nơi đó họ phải chịu nhiều khổ 
hình tùy theo những ác nghiệp trong quá khứ của họ, nhưng đây không 
phải là chỗ vô hạn, sau khi hết nghiệp, có thể được tái sanh trong một 
thân phận thuận lợi hơn. Cũng như Tịnh độ, địa ngục ám chỉ trạng thái 
ý thức, chứ không phải là nơi chốn. Vũ trụ luận Phật giáo chia làm hai 
loại địa ngục: hỏa ngục và hàn ngục, mỗi loại có tám địa ngục chính, 
mỗi địa ngục chính có mười sáu địa ngục phụ. 

Địa ngục là nơi tra tấn và chịu hình phạt chuộc tội. Đây là một 
trong sáu nẻo luân hồi, và cũng là một trong ba đường dữ, những 
đường khác bao gồm thiên, nhân, ác thần, súc sanh và ngạ quỷ. Những 
chúng sanh địa ngục sanh vào một trong những địa ngục nơi đó họ phải 
chịu nhiều khổ hình tùy theo những ác nghiệp trong quá khứ của họ, 
nhưng đây không phải là chỗ vô hạn, sau khi hết nghiệp, có thể được 
tái sanh trong một thân phận thuận lợi hơn. Cũng như Tịnh độ, địa ngục 
ám chỉ trạng thái ý thức, chứ không phải là nơi chốn. Vũ trụ luận Phật 
giáo chia làm hai loại địa ngục: hỏa ngục và hàn ngục, mỗi loại có tám 
địa ngục chính, mỗi địa ngục chính có mười sáu địa ngục phụ. Mỗi địa 
ngục được cai quản bởi Diêm vương. 
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Vũ trụ luận Phật giáo chia làm hai loại địa ngục: hỏa ngục và hàn 
ngục, mỗi loại có tám địa ngục chính, mỗi địa ngục chính có mười sáu 
địa ngục phụ. Theo Phật giáo, địa ngục bao gồm căn bản địa ngục, địa 
ngục phu, cô độc địa ngục, và nhiều địa ngục khác. Căn bản địa ngục 
gồm bát nhiệt địa ngục và bát hàn địa ngục. Bát nhiệt địa ngục là tám 
địa ngục nóng trong vàng Nam của châu Diêm Phù Đề, gồm có Đẳng 
Hoạt (Cánh hoạt) Địa Ngục hay tưởng địa ngục. Sau nhiều nhục hình 
khổ sở, như chặt, đâm, bầm, chém, tuy thế sau một cơn gió lạnh thổi 
và tâm thức và mang nó trở lại trần thế hay dần dân tỉnh lại như trước 
để tiếp tục thọ hình. #ắc Thằng Địa Ngục, nơi những tội phạm bị buộc 
bằng dây xích đen, rồi bị bằm và cưa ra từng mảnh. Tuyến Hợp (Chúng 
hợp) Địa Ngục, nơi mà nhiều hình phạt sụp núi đè lên tội nhân. Hiệu 
Kiếu Địa Ngục, nơi mà tội nhân than khóc. Đại Kiếu Địa Ngục, nơi tội 
nhân than khóc không ngừng. Viêm Nhiệt Địa Ngục, nơi tội nhân bị lửa 
đốt. Đại Nhiệt (Đại thiêu chích hay Đại viêm nhiệt) Địa Ngục, đây là 
địa ngục nóng nhất trong tám địa ngục nóng nơi đây mọi vật đều bị 
nấu chảy ra. Vô Gián Địa Ngục, nơi tội nhân bị hình phạt đau đớn chết 
rồi tái sanh không ngừng để chịu khổ. Địa ngục cuối cùng trong tám 
địa ngục nơi những chúng sanh tội phạm chết và tái sanh không ngừng 
nghỉ. Bát hàn địa ngục là tám địa ngục lạnh, gồm có Át Phù Đà Địa 
Ngục, nơi tội nhân luôn bị bỏng giộp vì lạnh. Mi Chế Bộ Đà Địa Ngục, 
nơi đó lạnh đến nổi những bỏng giộp bị bể ra gây đau đớn vô cùng. 
Địa ngục Át Triết Xá, nơi chỉ có âm thanh từ đôi môi đông đá. A Ba Ba 
Địa Ngục, nơi quá lạnh nên chỉ có âm “A Ba” là nghe được. Hổ Hổ Bà 
Địa Ngục, nơi lạnh quá nên tội nhân chẳng thốt ra lời, duy chỉ có âm 
thanh “Hổ hổ bà” xuyên qua cổ họng của họ là nghe được. Phật giáo 
Nam Tông không có ý niệm về loại địa ngục nầy. Ứu Bát La Địa 
Ngục, nơi da đông đá như những bông sen xanh. Bát Đặc La Địa Ngục, 
nơi chúng sanh bị rét cắt da, nơi da đông lại và vỡ tung ra như những 
bông sen đỏ. Ma Ha Bát Đặc Ma Địa Ngục, hay Hồng Liên Đại Hồng 
Liên Địa Ngục, nơi quá lạnh làm cho da đông lại và vỡ tung ra như 
những nụ sen đỏ. Có 16 địa ngục phụ cận, bốn bên thành của mỗi địa 
ngục nóng đều có một cửa trên mỗi mặt. Lại còn có địa ngục cô độc. 
Địa ngục cô độc tọa lạc nơi không trung hay vùng núi, sa mạc, và bên 
dưới đất (mỗi tội nhân bị đày vào địa ngục nầy tùy nghiệp của từng 
người khác nhau mà bị đầy riêng ở những nơi khác nhau). Ngoài ra, 
còn có nhiều địa ngục khác như A Tỳ Hoán Địa Ngục (trong đó chúng 
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sanh kêu khóc không ngừng), A Tỳ Tiêu Nhiệt Địa Ngục (tức là địa 
ngục thiêu đốt không ngừng), Ẩm Huyết Địa Ngục, Bác Bì Địa Ngục, 
Bảo Trụ Địa Ngục, Bạt Thiệt Địa Ngục, Canh Thiệt Địa Ngục, Chúng 
Hợp Địa Ngục (phạm nhân cấu xé lẫn nhau thành một khối giữa hai 
núi rồi cùng rớt xuống vực với nhau), Cơ Ngạ Địa Ngục (địa ngục đói), 
Cứ Nha Địa Ngục, Cực Vô Gián Địa Ngục, Dương Đồng Địa Ngục, Đa 
Sân Địa Ngục, Đạm Nhãn Địa Ngục, Đao Đồ Địa Ngục, Đảo Thích 
Địa Ngục, Đôi Áp Địa Ngục (trong địa ngục có núi Đại Thạch đè nát 
thân thể tội nhân), Đông Tỏa Địa Ngục, Giáp Sơn Địa Ngục, Hỏa Cẩu 
Địa Ngục, Hỏa Đồ Địa ngục, Hỏa Lương Địa Ngục, Hỏa Ngưu Địa 
Ngục, Hỏa Ốc Địa Ngục, Hỏa Sàng Địa Ngục, Hỏa Sơn Địa Ngục, 
Hỏa Thạch Địa Ngục, Hỏa Thang Địa Ngục, Hỏa Tiển Địa Ngục, Hỏa 
Tượng Địa Ngục, Hỏa Ưng Địa Ngục, Kiếu Khấp Địa Ngục, Kiếu Oán 
Địa Ngục, Lưu Hóa Địa Ngục, Phẩn Niếu Địa Ngục, Phi Đao Địa 
Ngục, Thiên Nhẫn Địa Ngục, Thiên Tử Địa Ngục, Thiết Hoàn Địa 
Ngục, Thiết Lư Địa Ngục, Thiết Ngưu Địa Ngục, Thiết Sàng Địa 
Ngục, Thiết Thù Địa Ngục, Thiết Xa Địa Ngục, Thiết Y Địa Ngục, 
Thiêu Cước Địa Ngục, Thiêu Thủ Địa Ngục, Thông Thương Địa Ngục, 
Tranh Luận Địa Ngục, Thiên Nhẫn Địa Ngục, Hỏa Xa Địa Ngục, 
Huyết Đồ Địa Ngục, Kiếm Lâm Địa Ngục, và Vô Gián Địa Ngục. 

Một hôm, có một vị Tăng tên Lang Trung đến hỏi Triệu Châu: 
“Bạch thầy, các bậc thầy giác ngộ có rơi vào địa ngục hay không?” 
Triệu Châu đáp: “Lão Tăng là người đầu tiên đi vào đó.” Lang Trung 
lại nói: “Nhưng thầy là một bậc thầy giác ngộ ngộ, thì tại sao thầy lại 
đọa vào địa ngục được?” Triệu Châu đáp: “Nếu lão Tăng không đọa 
vào địa ngục thì làm sao lão Tăng có thể cứu độ được ông?” Lang 
Trung lại hỏi: "Khi xương trắng ta hết thì cái linh diệu tổn tại đời đời 
ấy như thế nào?" Triệu Châu đáp: "Sáng nay trời lại nổi gió." Đâu là 
chỗ liên hệ luận lý giữa câu hỏi và câu trả lời? Nếu để ý chúng ta sẽ 
thấy thiển sư Triệu Châu đã xử dụng một phương pháp trực tiếp hơn lời 
nói. Theo thiển sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận, Tập I, phương pháp 
trực tiếp có công dụng nắm ngay lấy cuộc sống uyển chuyển trong khi 
nó đang trôi chảy, chứ không phải sau khi nó đã trôi qua. Trong khi 
dòng đời đang trôi chảy, không ai đủ thời giờ nhớ đến ký ức, hoặc xây 
dựng ý tưởng. Nghĩa là không có lý luận nào có giá trị trong lúc này. 
Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng ngôn ngữ có thể dùng được, 
nhưng ngôn ngữ từ muôn thuở vốn kết hợp chặt chẽ với nét tâm tưởng 
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suy lượng nên mất hết nội lực, không trực tiếp truyền cảm được. Nếu 
dùng đến ngôn ngữ chỉ diễn tả được một ý nghĩa, một luận giải, chỉ 
biểu lộ một cái ngoại thuộc, nên không trực tiếp liên hệ gì đến cuộc 
sống. Đây chính là lý do tại sao nhiều khi các thiển sư tránh chuyện 
nói năng, tránh xác định, dầu là đối với những việc quá tỏ rõ, quá hiển 
nhiên cũng vậy. Hy vọng của các ngài là để cho đồ đệ tự tập trung tất 
cả tâm lực nắm lấy những gì người ấy mong ước, thay vì ghì bắt lấy 
những mối liên lạc xa xôi vòng ngoài khiến cho người đệ tử bị phân 
tâm. 

Trong kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: Thường nói lời vọng ngữ thì sa 
đọa; có làm mà nói không, người tạo hai nghiệp ấy, chết cũng đọa địa 
ngục (306). Không ngăn trừ ác hạnh thì dù mặc áo cà sa, người ác cũng 
sẽ vi nghiệp ác, chết phải đọa địa ngục (307). Phá giới chẳng tu hành, 
thà nuốt hườn sắt nóng hừng hực lửa đốt thân còn hơn thọ lãnh của tín 
thí (308). Buông lung theo tà dục, sẽ chịu bốn việc bất an: mắc tội vô 
phước, ngủ không yên, bị chê là vô luân, đọa địa ngục (309). Vô phước 
đọa ác thú bị khủng bố, ít vui, quốc vương kết trọng tội: đó là kết quả 
của tà dâm. Vậy chớ nên phạm đến (310). Cũng như vụng nắm cỏ cô- 
sa (có thơm) thì bị đứt tay, làm sa-môn mà theo tà hạnh thì bị đọa địa 
ngục (311). Những người giải đãi, nhiễm ô và hoài nghi việc tu phạm 
hạnh, sẽ không làm sao chứng thành quả lớn (312). Việc đáng làm hãy 
làm cho hết sức! Phóng đãng và rong chơi chỉ tăng thêm trần dục mà 
thôi (313). Không tạo ác nghiệp là hơn, vì làm ác nhứt định thọ khổ; 
làm các thiện nghiệp là hơn, vì làm lành nhứt định thọ vui (314). Như 
thành quách được phòng hộ thế nào, tự thân các ngươi cũng phải nên 
phòng hộ như thế. Một giây lát cũng chớ buông lung. Hễ một giây lát 
buông lung là một giây lát sa đọa địa ngục (315). Không đáng hổ lại 
hổ, việc đáng hổ lại không, cứ ôm tà kiến ấy, địa ngục khó lánh xa 
(316). Không đáng sợ lại sợ, việc đáng sợ lại không, cứ ôm tà kiến ấy, 
địa ngục khó lánh xa (317). Không lỗi tưởng là lỗi, có lỗi lại tưởng 
không, cứ ôm tà kiến ấy, địa ngục khó lánh xa (318). Lỗi biết rằng lỗi, 
không lỗi biết rằng không lỗi, giữ tâm chánh kiến ấy, đường lành thấy 
chẳng xa (319). 
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II Nghiệp Cảm Nghiệp Duyên Khiến Chúng Sanh Gây Tội 

Phải Đọa Vào Địa Ngục Vô Gián: 

Nghiệp cảm là sự cảm ứng hay ảnh hưởng của nghiệp (tùy thuộc 
vào nghiệp nhân thiện hay ác mà cảm thọ lạc hay khổ) và nghiệp 
duyên và có nghĩa là nhân duyên đem lại hậu quả từ nơi nghiệp (thiện 
nghiệp là nhân duyên mang lại lạc quả, ác nghiệp là nhân duyên mang 
lại khổ quả). Sáu nẻo hay đường luân hồi của chúng sanh (chúng sanh 
tạo các nghiệp khác nhau rồi bị nghiệp duyên thúc đẩy, dẫn dắt đến 
sáu loại đầu thai, qua lại trong sáu nẻo, sanh rồi tử, tử rồi sanh, như 
bánh xe xoay vần, không bao giờ dừng nghỉ, hoặc vào địa ngục, hoặc 
làm quỷ đói, hoặc làm súc sanh, hoặc A Tu La, hoặc làm người, hoặc 
làm trời, Đức Phật gọi đó là luân chuyển trong lục đạo). Sáu nẻo gồm 
có ba nẻo dữ và ba nẻo lành. Ba nẻo dữ gồm có địa ngục, ngạ quỷ và 


Ú)` nghĩa là lãnh đủ mọi sự 


súc sanh. Địa ngục, tiếng Phạn là Naraka 
khổ não, không an vui. Đây là cảnh giới địa ngục. Đây là điều kiện 
sống thấp nhất và khốn khổ nhất. Chúng sanh (A-Lại-Da thức) bị đọa 
vào địa ngục vì những hành vi độc ác làm nhiều điều tội lỗi hại người 
hại vật (loại nầy ở chỗ tối tăm, bị tra tấn thường xuyên do tội hành 
nghiệp chiêu cảm). Trong cõi địa ngục thì sự khổ không có bút mực 
nào mà tả cho xiết. Ngạ Quỷ, tiếng Phạn là Preta. Đây là cảnh giới 
ngạ quỷ, nơi tái sanh của những kẻ tham lam, ích kỷ và dối gạt (trong 
các loài quỷ thì quỷ đói chiếm đa số. Các loài quỷ chịu quả báo không 
đồng, kẻ nào có chút ít phước báo thì được sanh nơi rừng núi, gò miếu; 
loài không có phước báo thì thác sanh vào những chỗ bất tịnh, ăn uống 
thất thường, bị nhiều nỗi khổ sở. Chúng sanh độc ác bị tái sanh vào 
ngạ quỷ, thấy suối nước như thấy máu mủ, cổ nhỏ như cây kim, bụng 
ỏng như cái trống châu, có khi đổ ăn vừa vào đến miệng, đã trở thành 
than hồng, không thể nào nuốt được, chịu đại khổ não suốt đời cùng 
kiếp). Ở cõi ngạ quỷ chúng sanh thân thể xấu xa hôi hám, bụng lớn 
như cái trống, cổ nhỏ như cây kim, miệng phục ra lửa mỗi khi nuốc 
thức ăn, và chịu cảnh đói khát trong muôn ngàn kiếp. Súc Sanh, tiếng 
Phạn là Tiryagyoni, nghĩa là loài chúng sanh sanh ra để bị người đời 
hành hạ và ăn thịt. Đây là cảnh giới súc sanh, nơi tái sanh của những 
kẻ si mê, sa đọa, tửu sắc, bài bạc, đối trá và tà dâm (trên từ rồng, thú, 
cầm, súc; dưới đến thủy tộc và loài côn trùng, không bao giờ đi thẳng 
được như con người hay chư Thiên. Loài nầy thường giết hại và ăn thịt 
lẫn nhau, đồng loại thì ỷ mạnh hiếp yếu. Ngoài ra, chúng còn bị con 
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người sai sử chuyên chở và đánh đập). Cõi bàng sanh như loài trâu, bò, 
lừa, ngựa bị sự khổ chở kéo nặng nể. Loài dê, heo, vịt, gà, thì bị sự khổ 
về banh da xẻ thịt làm thức ăn cho loài người. Các loài khác thì chịu sự 
khổ về ngu tối, nhơ nhớp, giết hại và ăn uống lẫn nhau. Ba nẻo lành 
gồm có A tu la, nhân chúng và thiên chúng. Trong ba đường lành nầy 
thì hai đường người trời rất khó được sanh vào, trong khi bị đọa vào a- 
tu-la và hạ tam đồ thì lại dễ dàng và thông thường. A-Tu-La, tiếng 
Phạn gọi là Asura, nghĩa là tánh tình xấu xa, cũng có nghĩa là phước 
báo không bằng chúng sanh ở hai cõi người và trời. Đây là cảnh giới 
của những chúng sanh xấu ác, hay giận dữ, tánh tình nóng nẩy, thích 
bạo động hay gây gỗ, và sĩ mê theo tà giáo (chúng sanh trong cảnh 
giới nầy cũng có phước báo, nhưng lại bị tham vọng, dối trá, kiêu mạn, 
là quả của những tiền nghiệp lấn lướt, nên tâm thường hay chứa đầy 
tức giận và chấp trước). Nhân chúng, cảnh giới của con người, hay thế 
giới của chúng ta, nơi mà những chúng sanh nào thọ trì ngũ giới sẽ 
được tái sanh vào cõi chúng sanh khổ” vui lẫn lộn (tuy nhiên, thường 
bị cảnh khổ sở thiếu thốn, đói khát, lạnh nóng, sợ sệt, vân vân. Bên 
cạnh đó lại phải bị những lo âu sợ sệt về sanh, lão, bệnh, tử, chia ly, 
thương ghét. Khổ thì có tam khổ như khổ khổ, hoại khổ, hành khổ; 
hoặc ngũ khổ như sanh khổ, già khổ, bệnh khổ, chết khổ, khổ vì phạm 
các tội mà bị trói buộc; hoặc bát khổ như sanh, già, bệnh, chết, ái biệt 
ly, oán tắng hội, cầu bất đắc, ngũ ấm thạnh suy. Tuy cũng có những 
niềm vui, nhưng đây chỉ là niềm vui tạm bợ, vui để chờ buồn chờ khổ. 
Chúng sanh sanh vào cõi người, mà lại gặp được Phật pháp thì theo lời 
Phật dạy là một đại hạnh, vì đây là cơ hội ngàn năm một thuở cho 
cuộc tu giải thoát). Thiên chúng, tiếng Phạn gọi là “Deva,” có nghĩa là 
sáng suốt, thanh tịnh, tự tại hay tối thắng. Thiên đạo hay cảnh giới chư 
thiên là nơi tái sanh của những chúng sanh nào giữ tròn năm giới, thực 
hành thập thiện nghiệp, và tránh thập ác (người sanh lên cõi trời thân 
được sáng suốt, vui nhiều hơn khổ, sự ăn mặc, cung điện, nhà cửa đều 
được sung sướng tốt đẹp, không thiếu thốn về vật chất). Cõi trời tuy 
vui vẻ hơn nhân gian, nhưng cũng còn tướng ngũ suy và những điều bất 
như ý. 

Theo giáo lý nhà Phật, vô gián địa ngục là địa ngục thấp nhất và 
tệ nhất trong tám địa ngục nóng. Địa ngục của khổ đau không ngừng 
nghỉ, nơi đó tội nhân phải chịu khổ hình đau đớn cũng như chết đi sống 
lại nhiều lần cho đến khi trả hết nghiệp báo, mới được sanh lên cảnh 
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giới cao hơn. Những người sanh trong địa ngục A tỳ thường chịu khổ vì 
cái nóng của lửa. Địa ngục A tỳ nằm bên dưới châu Diêm Phù Đề. 
Theo Kinh Địa Tạng, Chương Thứ Ba, Phẩm Quán Chúng Sanh Nghiệp 
Duyên. lúc Đức Phật Mẫu là bà Ma Gia Phu Nhơn chấp tay cung kính 
mà hỏi Ngài Địa Tạng Bồ Tát: “Thánh Giả! Chúng sanh trong cõi 
Diêm Phù Đề tạo nghiệp sai khác, cảm thọ quả báo ra thế nào?” Ngài 
Địa Tạng Bồ Tát đáp: “Trong ngàn muôn thế giới cho đến quốc độ, 
hoặc nơi có địa ngục, nơi không có địa ngục, hoặc nơi có hàng nữ 
nhơn, nơi không có hàng nữ nhơn, hoặc nơi có Phật pháp, nơi không có 
phật pháp, nhẫn đến bực Thanh Văn, và Bích Chi Phật, vân vân cũng 
sai khác như thế, chớ chẳng phải riêng tội báo nơi địa ngục sai khác 
thôi đâu! Bà Ma Gia lại bạch cùng Bồ Tát rằng: “Tôi muốn nghe tội 
báo trong cõi Diêm Phù Để chiêu cảm lấy ác đạo.” Ngài Địa Tạng 
đáp: “Thánh Mẫu! Trông mong ngài lắng nghe nhận lấy, tôi sẽ lược 
nói việc đó.” Thánh Mẫu bạch rằng: “Xin Thánh Giả nói cho.” Bấy giờ 
Ngài Địa Tạng Bồ Tát thưa Thánh Mẫu: “Danh hiệu của những tội báo 
trong cõi Nam Diêm Phù Đề như dưới đây: 

Thứ nhất như có chúng sanh chẳng hiếu thảo với cha mẹ, cho đến 
giết hại cha mẹ, kẻ đó phải đọa vào Vô Gián địa ngục mãi đến ngàn 
muôn ức kiếp không lúc nào mong ra khỏi được. Thứ nhì như có chúng 
sanh nào có lòng ác, làm thân Phật bị thương chảy máu, khinh chê ngôi 
Tam Bảo, chẳng kính kinh điển, cũng phải đọa vào Vô Gián địa ngục, 
trong ngàn muôn ức kiếp không khi nào ra khỏi được. 7h ba như có 
chúng sanh xâm tổn của thường trụ, ô phạm Tăng Ni, hoặc tư tình làm 
sự dâm loạn trong chốn chùa chiển, hoặc giết, hoặc hại, vân vân. 
Những chúng sanh đó phải đọa vào Vô Gián địa ngục trong ngàn muôn 
ức kiếp không lúc nào ra khỏi được. 7 : như có chúng sanh giả làm 
Thầy Sa Môn, kỳ thật tâm chẳng phải sa Môn, lạm dụng của thường 
trụ, trái phạm giới luật, gạt gẫm hàng bạch y, tạo nhiều điều tội ác. 
Hạng người như thế phải đọa vào Vô Gián địa ngục, trong ngàn muôn 
ức kiếp không lúc nào mong ra khỏi được. Thứ năm như có chúng sanh 
trộm cắp những tài vật lúa gạo, đồ ăn uống, y phục, vân vân của 
thường trụ, cho đến không cho mà lấy một vật, kẻ đó phải đọa vào Vô 
Gián địa ngục trong ngàn muôn ức kiếp không lúc nào mong ra khỏi 
được. 

Ngài Địa Tạng Bồ Tát thưa: “Thánh Mẫu! Nếu có chúng sanh nào 
phạm những tội như trên thời phải đọa vào đia ngục ngũ vô gián, cầu 
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tạm ngừng sự đau khổ chừng khoảng một niệm cũng không được. Bà 
Ma Gia lại bạch: “Thế nào gọi là Vô gián địa ngục?” Ngài Địa Tạng 
Bồ Tát thưa: “Thánh Mẫu! Bao nhiêu địa ngục ở trong núi Thiết, lớn 
có 18 chỗ, thứ kế đó năm trăm chỗ danh hiệu đều riêng khác nhau, thứ 
kế lại có ngàn trăm danh hiệu cũng đều riêng khác nhau. Nói về địa 
ngục Vô Gián đó, giáp vòng ngục thành hơn tám muôn dặm, thành đó 
thuần bằng sắt cáo đến một muôn dặm. Lửa cháy trên thành không có 
chỗ nào hở trống. Trong ngục thành đó có các nhà ngục liên tiếp nhau 
đều có danh hiệu sai khác. Riêng có một sở ngục tên là Vô Gián. Ngục 
nầy chu vi một muôn tám ngàn dặm, tường ngục cao một ngàn dặm, 
toàn bằng sắt cả. Lửa cháy hực hở từ trên xuống dưới. Trên tường ngục 
rắn sắt, chó sắt, phun lửa đuổi nhau chạy bên nầy sang bên kia. 

Trong ngục có giường rộng khắp muôn dặm. Một người thọ tội thời 
tự thấy thân mình nằm đây chật cả giường, đến ngàn muôn người thọ 
tội cũng đều tự thấy thân của mình nằm chật cả trên giường. Đó là do 
vì những tội nghiệp đã tạo ra nó cảm vời như thế. Lại những người tội 
chịu đủ sự khổ sở. Trăm ngàn quỷ dạ xoa cùng với loài ác quỷ, răng 
nanh bén nhọn dường gươm, cặp mắt chói sáng như ánh chớp, móng 
tay cứng như đồng, móc ruột bằm chặt. Lại có quỷ dạ xoa khác cầm 
chỉa lớn bằng sắt đâm vào mình tội nhân, hoặc đâm trúng miệng mũi, 
hoặc đâm trúng bụng lưng, vân vân, rồi ném lên trên không, lấy chỉa 
hứng lấy, rồi để lại trên giường. Lại có diều hâu sắt mổ mắt tội nhân. 
Lại có rắn sắt cắn đầu tội nhân. Nơi lóng đốt khắp trong thân thể đều 
lấy đinh dài đóng xuống giường, kéo lưỡi ra rồi cày bừa trên đó, lôi 
kéo tội nhân, nước đồng đổ vào miệng, dây sắt nóng đỏ quấn lấy thân 
tội nhân, một ngày một đêm, muôn lần chết muôn lần sống lại. Do vì 
tội nghiệp mà cảm lấy như thế, trải qua ức kiếp không lúc nào mong ra 
khỏi được. Lúc thế giới nầy hư hoại thời sanh nhờ qua địa ngục ở thế 
giới khác. Lúc thế giới khác đó hư hoại thời lại sanh vào cõi khác nữa. 
Lúc cõi khác đó hư hoại thời cũng xoay vẫn sanh vào cõi khác. Đến 
khi thế giới nầy thành xong, thời sanh trở về thế giới nầy. Những sự tội 
báo trong ngục Vô Gián như thế đó. Lại địa ngục đó do có năm điều 
nghiệp cảm, nên kêu là Vô Gián. Năm điều đó là: Tội nhân trong đó 
chịu khổ ngày lẫn đêm, cho trải qua số kiếp không lúc nào ngừng nghỉ, 
nên gọi là Vô Gián. Một tội nhân đầy chật cả ngục, nhiều tội nhân mỗi 
mỗi thân cũng đều đầy chật khắp cả ngục, nên gọi là Vô Gián. Những 
khí cụ để hành hình tội nhân như chỉa ba, gậy, diều hâu, rắn, sói, chó, 
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cối giả, cối xay, cưa, đục, dao mác, chảo dầu sôi, lước sắt, dây sắt, lừa 
sắt, ngựa sắt, da sống niễn đầu, nước sắt nóng rưới thân, đói thời ăn 
hoàn sắt nóng, khát thời uống nước sắt sôi. Từ năm trọn kiếp, đến vô 
số kiếp những sự khổ sở nối nhau luôn không ngừng nghỉ một giây, 
nên gọi là Vô Gián. Không luận là trai hay gái, Mường, Mán, mọi rợ, 
già trẻ, sang hèn, hoặc là rồng, là trời, hoặc là thần, là quỷ; hễ gây tội 
ác theo đó mà cảm lấy, tất cả đều đồng chịu khổ, nên gọi là Vô Gián. 
Nếu người nào bị đọa vào địa ngục đó, thời từ khi mới vào cho đến 
trăm ngàn kiếp mỗi một ngày đêm muôn lần chết, muôn lần sống lại, 
muốn cầu tạm ngừng chừng khoảng một niệm cũng không được, trừ khi 
tội nghiệp tiêu hết mới được thọ sanh. Do vì lẽ liên miên mãi nên gọi 
là Vô Gián. 


Ghi Chú: 

()_ Địa Ngục Na Lạc Ca, một trong sáu đường sanh tử luân hổi, là con đường đi xuống, nơi 
không vui mà chỉ có khổ sở. Theo Vi Diệu Pháp của Ngài Bhikkhu Bodhi, địa ngục là cảnh 
giới sinh tổn thấp nhứt, nơi có nhiều cảnh khổ, nơi chúng sanh phải trả những nghiệp bất 
thiện đã tạo trong quá khứ. Đây không phải là địa ngục trường cửu, đến lúc trả xong nghiệp 
xấu, chúng sanh bất hạnh có thể tái sanh vào một cảnh giới khác, an vui hạnh phúc nhờ vào 
các nghiệp thiện. Đây là nơi tra tấn và chịu hình phạt chuộc tội. Đây cũng là một trong ba 
đường dữ, nhưng đây không phải là chỗ vô hạn, sau khi hết nghiệp, có thể được tái sanh 
trong một thân phận thuận lợi hơn. Cũng như Tịnh độ, địa ngục ám chỉ trạng thái ý thức, chứ 
không phải là nơi chốn. Vũ trụ luận Phật giáo chia làm hai loại địa ngục: hỏa ngục và hàn 
ngục, mỗi loại có tám địa ngục chính, mỗi địa ngục chính có mười sáu địa ngục phụ. Mỗi địa 
ngục được cai quản bởi Diêm vương. 

(2) Theo Phật giáo, mọi hiện hữu đều có bản chất khổ chứ không mang lại toại nguyện (sự khổ 
vô biên vô hạn, sanh khổ, già khổ, bịnh khổ, chết khổ, thương yêu mà phải xa la khổ, oán 
ghét mà cứ gặp nhau là khổ, cầu bất đắc khổ, vân vân. Khổ đeo theo ngũ uẩn như sắc thân, 
sự cảm thọ, tưởng tượng, hình ảnh, hành động, tri thức). Không có từ ngữ dịch tương đương 
trong Anh ngữ cho từ “Dukkha “ trong tiếng Pali (Nam Phạn) hay tiếng Sanskrit (Bắc Phạn), 
nên người ta thường dịch chữ “Dukkha” dịch sang Anh ngữ là “Suffering”. Tuy nhiên chữ 
“Suffering” thỉnh thoảng gây ra hiểu lầm bởi vì nó chỉ sự khốn khổ hay đau đớn cực kỳ. 
Cần nên hiểu rằng khi Đức Phật bảo cuộc sống của chúng ta là khổ, ý Ngài muốn nói đến 
mọi trạng thái không thỏa mãn của chúng ta với một phạm vi rất rộng, từ những bực dọc nho 
nhỏ đến những vẫn để khó khăn trong đời sống, từ những nỗi khổ đau nát lòng chí đến 
những tang thương của kiếp sống. 


Hells 


L  Hells In Buddhist Poimt oƒ View: 


Hell in Sanskrit language 1s Naraka. This 1s the lowest and most 
miserable condition of existence. Sentient being (alaya-conscIousness) 


615 


1s condemned to stay in Hell due to his worse karma. In the hellish 
path, the sufferings there are so great that no words can describe them. 
Place of torture and torment and retribution for bad deeds. One of the 
three negative modes of existence, but exIstence 1n hells 1s finite, after 
negative karma has been exhausted, rebirth in another better form of 
exIstence 1s possible. Like the Pure Land, hells are more as a sfate of 
mind than as places. Buddhist cosmology distinguishes two types of 
hells: hot and cold, divided Into eight main hells; each main hell 
surrounded by sixteen secondary (subsidiary) ones. The hells are ruled 
by Yama. According to the Abhidharma, composed by Bhikkhu Bodhi, 
Hell (Niraya) 1s the lowest plane of existence, the place of most 
Intense suffering. It 1s said that beings In the Hell have to suffer the 
result of their evil deeds In the past. This 1s not a permanent hell, once 
these beings pay all retributions for their past unwholesome karmas, 
they can be reborn in a better and happler plane owing to their past 
wholesome karmas. AncIent virtues said: “If you becomes depressed, 
you are planting a seed for the hells. In contrast, 1Ý you smile, you plant 
a seed for the heavens.” Thus, there 1s no happiness in the hells; they 
are melacholy and miserable. According to Buddhism, the hells 
basically have no doors. We make the doors ourselves, and enter Into 
these doors by our own forces. Why do we end up in the hells? 
Because of Ignorance and lack of understanding, we create evil karma. 
Sincere Buddhists should always remember that no matter what kind of 
karma we create, we have to undergo the corresponding retribution, 
without a slightest bit off. If we plant the hell causes, we have to 
receive the hell-effects, without any exceptionl 

Buddhist cosmology Includes numerous realms in which sentient 
beIngs are reborn as a result of their past actions. Hell or earth prIson 1s 
one of the sIx gafI or ways Of transmigration, the downward path to 
hell. Hell is a place of Joyless and suffering. According to the 
Abhidharma, composed by Bhikkhu Bodhi, Hell (Niraya) 1s the lowest 
plane of existence, the place of most Intense suffering. It 1s said that 
beiIngs in the Hell have to suffer the result of their evil deeds In the 
past, they are subJect to physical and psychological suffering In direct 
proportion to the negative actilons they performed In their past lIves. 
They are subJect to a range of tortures, including being played alive, 
burned, frozen, and tortuired by demons. However, this 1s not a 
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permanent hell, once these beings pay all retributions for their past 
unwholesome karmas, they can be reborn 1n a better and happler plane 
owing to their past wholesome karmas. The best-known hells are the 
eight hot hells and the eight cold hells, each of which 1s surrounded by 
sixteen subsidiary hells. According to Buddhist doctrines, the lowest 
level of hell is called “Avicl,” in which beings have uninterrupted 
torment. According to traditional Buddhist cosmolosgy, this 1s one of the 
six destinies of beings within cyclic existence or Samsara, and also one 
of the three negative modes of existence, the others being gods, 
humans, demi-gods, animals, and hungry ghosfs. Hell beings are born 
Into one of a number of hells in which they are subJected to varIous 
tortures In accordance with their past evil deeds, but existence 1n hells 
1S finite, after negative karma has been exhausted, rebirth in another 
better form of exIstence 1s possible. Like the Pure Land, hells are more 
as a sfate of mind than as places. Buddhist cosmology distinguishes two 
types of hells: hot and cold, divided into eight main hells; each main 
hell surrounded by sixteen secondary (subsidiary) ones. 

Place of torture and torment and retribution for bad deeds. This 1s 
one of the six destinies of beings within cyclic existence or Samsara, 
and also one of the three negative modes of existence, the others being 
gøods, humans, demi-gods, animals, and hungry ghosts. Hell beings are 
born Iinto one of a number of hells in which they are subjected to 
Various tortures in accordance with their past evil deeds, but existence 
1n hells 1s finite, after negative karma has been exhausted, rebrrth In 
another better form of existence 1s possible. Like the Pure Land, hells 
are more as a sfate of mind than as places. Buddhist cosmology 
distinguishes two types of hells: hot and cold, divided into eight main 
hells; each main hell surrounded by sixteen secondary (subsidiary) 
ones. The hells are ruled by Yama. 

Buddhist cosmology distinguishes two types of hells: hot and cold, 
divided into eight main hells; each main hell surrounded by sixteen 
secondary (subsidiary) ones. The hells are ruled by Yama. Anclent 
virtues said: “If you becomes depressed, you are planting a seed for the 
hells. In contrast, 1Ý you smile, you plant a seed for the heavens.” Thus, 
there 1s no happiness In the hells; they are melacholy and miserable. 
According to Buddhism, the hells basically have no doors. We make 
the doors ourselves, and enter Into these doors by our own forces. Why 
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do we end up in the hells? Because of Ignorance and lack of 
understanding, we create evil karma. Sincere Buddhists should always 
remember that no matter what kind of karma we create, we have to 
undergo the corresponding retribution, without a slightest bit off. IÝ we 
plant the hell causes, we have to receive the hell-effects, without any 
exceptonl 

Buddhist cosmology Includes numerous realms In which sentient 
beiIngs are reborn as a result of their past actions. Hell or earth prIson 1s 
one of the sIX gafI or ways Of transmigration, the downward path to 
hell. Hell 1s a place of Joyless and suffering. According to the 
Abhidharma, composed by Bhikkhu Bodhi, Hell (Niraya) 1s the lowest 
plane of existence, the place of mosf Intense suffering. It 1s said that 
beiIngs in the Hell have to suffer the result of their evil deeds In the 
past, they are subJect to physical and psychological suffering In direct 
proportion to the negative acflons they performed In their past lives. 
They are subject to a range of tortures, including being played alive, 
burned, frozen, and tortured by demons. However, this 1s not a 
permanent hell, once these beings pay all retributions for their past 
unwholesome karmas, they can be reborn In a better and happlIer plane 
owing to their past wholesome karmas. The best-known hells are the 
eight hot hells and the eight cold hells, each of which 1s surrounded by 
sixteen subsidiary hells. According to Buddhist doctrines, the lowest 
level of hell 1s called “Avicl,” in which beings have uninterrupted 
torment. According to traditional Buddhist cosmolosy, this 1s one of the 
six destinies of beings within cyclic existence or Samsara, and also one 
of the three negative modes of existence, the others being gods, 
humans, demi-gods, animals, and hungry ghosfs. Hell beings are born 
Into one of a number of hells in which they are subJected to varIous 
tortures in accordance with their past evil deeds, but existence in hells 
1S finite, after negative karma has been exhausted, rebirth in another 
better form of exIstence 1s possible. Like the Pure Land, hells are more 
as a sfate of mind than as places. Buddhist cosmology distinguishes two 
types of hells: hot and cold, divided into eight main hells; each main 
hell surrounded by sixteen secondary (subsidiary) ones. 

According to Buddhism, hells include central or radical hells, 
secondary hells, Isolate hells, and many other hells. Radical hells 
include eight hot hells and eight cold hells. The eighf hot hells, located 
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under the southern continent of Jlambudvipa. Sưm/iva hells or SanjJiva 
hells. Rebirth, where after many kinds of suffering, a cold wind blows 
over the soul and returns it to this life as it was before. The hell in 
which the denizens are chopped, stabbed, ground, and pounded, but by 
a cool wind are brought back to life, to undergo renewed forment. 
Kalasutra hells or Kalasutta hells, where the sufferer is bound with 
black chaIns and chopped or sawn asunder. Sơmghafa hells or Sanghata 
hells, where are multitudes of implemenfs of torture, or the falling of 
mountains upon the sufferer. Raurava hells or Roruva hells, where 
prIsoners are crying and walling. Mfaharaurava hells or Maharoruva 
hells, where prisoners always have great walling. Tapana hells, hells of 
flames and burning. Mfahafapana hells, or the hottest hells. These are 
hells of molten leads. Avic¡ hells, or the hell of no Interval. These are 
the last of the eight great hot hells where whose suffers die and reborn 
Incessantly. Avici hell, the last of the eight hot hells, or unintermitted 
suffering, where sinners die and are reborn to suffer without Interval 
(in which punishment, pann, birth, death continue without Interm1iss1on). 
The cigh( cold hells include Arbuda hells, where the cold causes 
blisters. Mirarbuda helis, where colder condition causing the blisters to 
burst to cause even more paiInful. A/a/a helfs, where there 1s the only 
possible sound from frozen lIps. Habava or Apapa hells, where 1t 1S SO 
cold that only this sound can be uttered. Ahaha, or Hahadhara, or 
Hahava, or Huhuva hells, where only this sound can be uttered. Thịs 1s 
where the condemned neither stir nor speak, but the cold air passing 
throueh thetr throats produces this sound (ahaha, hahadhara, hahava, or 
huhuva). This hell 1s unknown to the Southern Buddhism. Ứ/pala hells, 
where the skin 1s frozen like blue lotus buds. Pađma helis, where the 
skin 1s frozen and bursts open like red lotus buds. Maha-padma helhs, 
where If 1s very cold that the skin 1s frozen and bursts open like great 
red lotus buds. There are sixteen adjacent hells or Inferior hells (each 
hot hell has a door on each of Ifs four sides, opening from each such 
door are four adJacent hells. There are also Isolate hells situated In 
Space, or in mountains, deserts, below and above the earth. Besides, 
there are many other hells such as hells of intermitted wailing, hells of 
intermitted scorching, hell of blood drinking, hell of flaying skin, 
embracing pillar hell, hell of pulling tongues, hell of plowing tongues, 
Sanghata hell, hell of hunger, hell of sawing teeth, ultimately 
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unmterrupted hell, molten brass hell, much hatred hell, hell of eye 
pecking, hell of swords (where leaves and grasses are sharp-edged 
swords), hell of impaling thorns, hell of crushing (the third great hell in 
which sinners are crushed to death), hell of brazen locks, squeezIng 
mountain hell, hell of fire dog, hell of fire, hell of fire beams, hell of 
fire horses and oxen, hell of fire rooms, hell of fire beds, hell of fire 
mountains, hell of fire stones, hell of liquid fire, hell of fiery arrows, 
hell of fire elephan, hell of fire eagle, hell of wailing, hell of crying 
out, hell of flowing fire, hell of dung and urine, hell of flying knives, 
hell of thousand blades, prince of hades, hell of iron-pellets, hell of 
1ron-asses, helÏ of iron-oxen, hell of Iron-beds, hell of iron-ax, hell of 
1ron-carts, hell of iron-clothing, hell of burning feet, hell of burning 
hands, hell of peircing spears, hell of quarreling, hell of thousand 
blades, hell of the fire chariot, hell of blood, hell of the forest of 
swords, and hell without respIte. 

One day, a monk named Lang-chung asked Zen master Chao-chou, 
“Do enlightened teachers ever fall into hell?” Chao-chou replied, “TH 
be the first to go there.” Lang-chung said, “But youre an enlightened 
teacher. Why would you fall into hell?” Chao-chou said, “Tf [ didnt fall 
Iinto hell, how could I help you?” Lang-chung asked Chao-chou again, 
"When the body crumbles all to pieces and returns to the dust, there 
eternally abides one thing. Of this I have been told, but where does this 
one thing abide?" Chao-chou replied, "lt is windy again this morning." 
What 1s the logical relation between the question and the answer? If 
we pay a lifle closer attention, we will see that great master Chao- 
chou utllizes a more direct method Instead of verbal medium. 
According to Zen master D.T. Suzuki in Essays in Zen Buddhism, Flirst 
Series (p.300), the direct method 1s used to get hold of this fleeting life 
as 1t flees and not after 1t has flown. While 1t 1s fleeing, there 1s no time 
to recall memory or to build ideas. It 1s to say, no reasoning avails here. 
Language may be used, but this has been associated too long with 
1deation, and has lost directions or being by 1tself. ÀAs soon as words are 
used, they express meaning, reasoning; they represent something not 
belonging to themselves; they have no direct connection with life. This 
Is the reason why the masters often avoid such eXpressions or 
statements as are Intelligible in any logical way. TheIr aim Is to have 
the disciple's attention concentrated in the thing 1tself which he wIshes 
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fo grasp and not in anything that 1s in the remotest possible connection 
liable to disturb him. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: The speaker of 
untruth goes down; also he who denies what he has done, both sinned 
agaInst truth. After death they go together to hells (Dharmapada 306). 
A yellow saffron robe does not make him a monk. He who 1s of evil 
character and uncontrolled or unrestrained; such an evil-doer, by his 
evil deeds, 1s born In a woeful state (Dharmapada 307). It 1s better to 
swallow a red-hot iron ball than to be an Iimmoral and unconfrolled 
monk feeding on the alms offered by good people (Dharmapada 308). 
Four misfortunes occur to a careless man who commits adultery: 
acquisition of demerit, restlessness, moral blame and downward path 
(Dharmapada 309). There Is acquisition of demerit as well as evil 
destiny. No Joy of the frightened man. The king Iimposes a heavy 
punishment. Therefore, man should never commit adultery 
(Dharmapada 310). Just as kusa grass cuts the hand of those who 
wrongly grasped. Even so the monk who wrongly practised ascetism 
leads to a woeful state (Dharmapada 3I1). An act carelessly 
performed, a broken vow, and a wavering obedience to religious 
discipline, no reward can come from such a life (Dharmapada 312). 
Thịng should be done, lets strive to do 1t vigorously, or do 1t with all 
your heart. A debauched ascetic only scatters the dust more widely 
(Dharmapada 313). An evil deed 1s better not done, a misdeed wIll 
bring future suffering. A good deed 1s better done now, for after doing 
1t one does not grieve (Dharmapada 314). Like a frontler fortress IS 
well guarded, so guard yourself, inside and outside. Do not let a second 
slip away, for each wasted second makes the downward path 
(Dharmapada 315). Those who embrace the wrong views, are ashamed 
of what 1s not shameful, and are not ashamed of what 1s shameful, will 
not be able to avoid the hell (Dharmapada 316). Those who fear when 
they should not fear, and don't fear In the fearsome, embrace these 
false views, wIll not be able to avoid the hell (Dharmapada 317). Those 
who perceive faults in the faultless, and see no wrong In what Is wrong; 
such men, embracing false doctrines, will not be able to avoid the hell 
(Dharmapada 318). Those who perceive wrong as wrong and what Is 
right as right, such men, embracing right views and go to the blissful 
state (Dharmapada 319). 
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HỈ. The Influence 0ƒ Karma and Karma-Causes Cause Senfient 

Beings Fall Into the Uninterrupted Hells: 

The Iinfluence of karma caused by karma and karma-cause means 
karma circumstance or condition resulting from karma. S1x paths Or sIX 
ways or conditions of sentient existence. Six miserable states (sentient 
beIngs revolve In the cycle of Birth and Death, along the six paths, life 
after life. These are paths of hell-dwellers, hungry ghosts, animals, 
tianc demons or asuras, human beings and celestials). Six paths 
comprise of three lower gatis, or three evil paths and three upper gatIs, 
or three good paths. Three lower gatis, or three evil paths comprIse of 
hells, hungry ghosts and animals. The SanskrIt term Naraka”, the state 
of being in Hell. This is the lowest and most miserable condition of 
exIstence. Sentient being (alaya-consciousness) 1s condemned to stay 
1n Hell due to his worse karma. In the hellish path, the sufferings there 
are so great that no words can describe them. The Sanskrit term Preta, 
the state of hungry ghosts. Starved ghosts realm where greedy, selfish 
and deceitful souls are reborn. In the path of hungry ghosts, beings 
have ugly, smelly bodies, with bellies as big as drums and throats as 
small as needles, while flames shoot out of their mouths. They are 
subJect to hunger and thirst for Incalculable eons. The Sanskrit term 
Tiryagyoni for animality, the state of animals. Animals” realm reserved 
for those souls who are dull-witted, depraved, or have committed 
formication. The path of animals, such as buffaloes, cattle, donkeys and 
horses, 1s subject to heavy toil. Other domestic animals, such as goats, 
pIgs, chicken and ducks, are subJect to be killed to make food for 
human beings. Still other animals suffer from stupidity, living nn filth, 
and killing one another for food. Three upper gatis, or three øood paths 
comprise of Asura, human beings and gods. Among the three upper 
gatis, rebirth In the celestial or human paths 1s difficult, while descend 
Into Asura path and other three lower gatis 1s easy and common. The 
SanskrIt term Asura, the state of angry demons. Asuras” realm where 
those who are wicked, hot-tempered, violent or are Initiated Into 
paganism (the path of asuras 1s filled with quarrelling and acrimonious 
competition). The Sanskrit term Manusya, the state of human-beIngs. 
Our earth, place where those who keep the basic Íive precepts are 
reborn. The Sanskrit term Deva for celestials, the state of gods. Gods” 
realm Is reserved to those who observe the five baslc commandments 
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and have practiced the Ten Meritorious Action and abstained to do the 
Ten Evil Deeds. Although the celestial path 1s blessed with more 
happiness than our world, 1t 1s still marked by the five signs of decay 
and the things that go agaInst our wIishes. 

Uninterrupted hells are the lowest and the worst of the eight hot 
hells. According to the Buddhist theory, they are hells of no 
Intermission of suffering. Hells of uninterrupted suffering, in which 
suffering, death, and painful rebirth are continuous until the retribution 
for the sufferer”s evIl karma 1s exhausted, at which time that being will 
be reborn In a higher plane of existence. Those who are born In this 
hell always suffer from the heat of fire. Avicl 1s located under the 
ground of Jambudvipa. According to the Earth-Store Sutra, Chapter 
Three: Contemplating the Karmic Conditions of Living Beings, at that 
time, the Buddhaˆs mother, the Lady Maya, placed her palms together 
respecffully and said to Earth Store Bodhisattva: “Holy One, the karma 
created by the living beings of Jambudpvipa differs. What are the 
retrIbutions that they undergo In response.” Earth Store replied: “In an 
1mmeasurable (nnumerable) number of worlds and lands, whether with 
or without hells, with or without women, the Buddhadharma, Sound- 
Hearers, Pratyeka-buddhas, and so forth, the retributions of hell differ.” 
The Lady Maya again said to the Bodhisattva, “I wish to hear of the 
evil paths that are the retributions for offenses In Jambudvipa.” Earth 
Store Bodhisattva replied: “Holy Mother!l Please listen and I will 
explain in general terms.” The Buddha”s mother answered: “I hope that 
you, Holy One, will do so.” Earth Store Bodhisattva said to the Holy 
Mother, “These are the names of the retributions for offenses 1n 
Southern Jambuvipa: 

First, 1Ÿ there are living beings who are not filial to their parents, 
even fo extent of harming or killing them, they wIll fall into the 
Uninterrupted Hell where, for thousands of ten thousands of millions of 
kalpas, they wIll seek escape 1n vain. Second, 1Ÿ there are living beings 
who shed the Buddha”s blood, who slander the Triple Jewel, and who 
do not respect and venerate Sutras, they also will fall Into the 
Uninterrupted Hell where, for thousands of ten thousands of millions of 
kalpas, they wIll seek escape In vain. 7Ùzrd, 1f there are living beings 
who usurp or damage the property of the permanently dwelling, who 
defile Bhikshus or Bhikshunis, or who commit sexual acts within the 
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Sangharama, or kill or harm beings there, they and those like them wIill 
fall into the Uninterrupted Hell where, for thousands of ten thousands 
of millions of kalpas, they will escape In vain. Fowríh, 1f there are 
living beings who pretend to be Shramanas but whose hearts are not 
those of Shramanas, who make destructive use of the permanently 
dwelling, who swindle and deceive the white-robed, and who turn theIr 
backs on the precepts, doing all manner of evil acts, they and those like 
them wIll fall into the Uninterrupted Hell where, for thousands of ten 
thousands of millions of kalpas, they will seek escape In vain. #7ƒ?h, 1Í 
there are living beings who steal the wealth and property of the 
Permanently Dwelling, Its grain, food, drink, and clothing or who take 
even a single article which has not been given to them, they will fall 
Iinto the Uninterrupted Hell where, for thousands of ten thousands of 
millions of kalpas, they will seek escape In vain. 

Earth Store Bodhisattva continued: “Holy Mother, If living beings 
commit such offenses, they wIll fall into the Five Ways Uninterrupted 
Hell, and although they seek a temporary stopping of their suffering, It 
wIll not stop even for the space of a thought. The Lady Maya further 
asked Earth Store Bodhisattva, “Why 1s it called the Uninterrupted 
Hell?” Earth Store replied: “Holy Mother, the hells are all within the 
Great Iron Ring Mountains. There are 18 great hells and 500 secondary 
ones, their names all different. In ddition, there are another hundred 
thousand, also with distinct names. The wall surrounding the 
Uninterrupted Hell is over eighty thousand miles In circumference, 
made entirely of iron. It is thousand miles In heipht, and topped by 
mass Of fire with few breaks. Inside the wall of that hell are many 
Interconnected hells, each with 1fs own name. There 1s Just one hell 
which 1s properly called Ủninterrupted. lts circumference 1s eighteen 
thousand miles and 1ts solid iron wall 1s a thousand miles hịph, 
surmounted by a fire the pÏlunges toward the base and 1s met by a fire at 
the bottom that leaps upward. Iron snakes and dogs spewing fire gallop 
east and west atop that wall. 

In the midst of that hell is a bed that extends for ten thousand miles. 
When one person undergoes punishment, that person sees his or her 
own body extended across and completely filling the bed; and yet 
when ten million people undergo punishment, each sees his or her own 
body completely filling the bed. Such are the retributions for various 
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evil deeds. Moreover, the offenders undergo sufferings to the utmost. 
A hundred thousand yakshas, as well as evil ghosts with swordlike 
teeth and eyes like liphtning, drag and pull them with brass-clawed 
hands. Moreover, there are yakshas who brandish great Iron halberds, 
which they pass through the offenders” bodies, either through theIr 
mouths and noses, or through their belies and backs. They toss them 
1nto space, turn them over and pull them back ; or else they place them 
on the bed. There are also Iron eagles that peck at the offenders” eyes, 
and rron serpents that encircle their necks. Long nails are driven Into 
all their limbs. TheIr tongues are pulled out and plowed through. TheiIr 
gufs are pulled out, sawed, and chopped apart. Molten brass 1s poured 
1nto their mouths, and their bodies are bound with hot 1ron. Such are 
their karmic retributions throughout ten thousand deaths and as many 
births. They pass through millions of aeons, seeking for escape In vain. 
When this world decays, they will be sent to be reborn in another 
world; and when that world 1s annihilated, they will pass In turn to 
those in order đirections. As those worlds In other directfions, too, 
decay, they are sent back and forth, so that after this world comes Into 
beinng again, they return here. Such are the phenomena of 
uninterrupted retributon for offenses  Moreover, 1t 1s  called 
Uninterrupted due to five retributions for karma. What are they?: 
Punishment 1s undergone day and night throughout kalpas, and there 1s 
no time of respite. Therefore, It 1s called Uninterrupted Hell. One 
person fills 1t, yet many people also fill it. Therefore, it is called 
Uninterrupted. The implements of punishment are forks, clubs, eagles, 
serpents, wolves, and dogs, which pound, grind, saw, drill, chisel, cut 
and chop; boiling liquids, Iron nets, Iron robes, iron asses, and I1ron 
hoses that flay one alive, bind one”s head in rawhide, and pour hot Iron 
over one”s body, meals of Iron pelletss and drinks of I1ron fluids. 
Throughout many nayutas of kalpas such suffering continues without 
Iinterruption. Therefore, 1t 1s called Uninterrupted. Whether a man, a 
woman, a savage, or someone old or young, honorable or lowly, a 
dragon or a spirit, a god or ghost, everyone must undergo retribution for 
the offenses he or she has committed. Therefore, 1t is called 
Uninterrupted. If one falls into this hell, from the time of entry one 
undergoes ten thousand deaths and as many rebirths each day and night 
throughout a hundred thousand kalpas. One may seek relief for the 
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space of a thought, but even such a brief pause does not happen. Only 
when oneˆs karma 1s exhausted can one attain rebirth. Because of this 
confinurty, 1t 1s called Uninterrupted. 


Nofes: 


q) 


(2) 


Naraka is a Sanskrit term for hell or earth prison, one of the six gatl or ways oŸ 
transmigration, the downward path to hell (a place of Joyless and suffering, the realm of hell 
beings, earth-prison). There are different kinds of hells. According to the Abhidharma, 
composed by Bhikkhu Bodhi, Hell (Niraya) is the lowest plane of existence, the place of 
moSst Intense suffering. It is said that beings in the Hell have to suffer the result of their evil 
deeds ¡in the past. This is not a permanent hell, once these beings pay all retributions for their 
past unwholesome karmas, they can be reborn ¡in a better and happier plane owing to their 
past wholesome karmas. Place of torture and torment and retribution for bad deeds. One of 
the three negative modes of existence, but existence In hells is finite, after negative karma 
has been exhausted, rebirth in another better form of existence is possible. Like the Pure 
Land, hells are more as a state of mind than as places. Buddhist cosmology distinguishes two 
types of hells: hot and cold, divided into eight main hells; each main hell surrounded by 
Sixteen secondary (subsidiary) ones. The hells are ruled by Yama. 

According to Buddhism, all existence 1s characterized by suffering and does not bring 
satisfaction. There is no equivalent translation in English for the word “Dukkha” ¡n both Pali 
and Sanskrit. So the word “Dukkha” is often translated as “Suffering”. However, this English 
word is sometimes misleading because it connotes extreme pain. When the Buddha 
described our lives as “Dukkha”, he was referring to any and all unsatisfactory conditions. 
These range from minor disappointments, problems and difficulties to Intense pain and 
misery. Therefore, Dukkha should be used to describe the fact that things are not completely 
right in our lives and could be better. Both Duhkha (skt) or Dukkha (p) are Sanskrit and Pali 
terms for “suffering” or “unsatisfactoriness.” This is the first of the four noble truths of 
Buddhism, which holds that cyclic existence is characterized by unsatisfactoriness or 
suffering. This ¡1s related to the idea that since the things of the world are transitory, beings 
are inevitably separated from what they desire and forced to endure what is unpleasant. 
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Phụ Lục G 
Appendix G 


Nsạ Quỷ 


Tiếng Phạn “Preta”, âm là Tiết Lệ Đa, dịch là quỷ đói. Ngạ quỷ là 
một trong ba đường ác. Ngạ quỷ là loại quỷ miệng như cây kim nhỏ, 
đến độ không thể ăn uống. Ngạ quỷ có nhiều loại và tùy theo quả báo 
mà thọ khổ khác nhau. Người có chút phúc đức thì chịu khổ ít, người 
khác ít phúc đức hơn thì không được ăn uống lại phải chịu cực hình liên 
tục; có kẻ được làm chúa ngục cho Diêm Vương, lại có kẻ phải lang 
thang trong chốn nhân gian, nhứt là lúc về đêm. Theo Tỳ Kheo 
Khantipalo trong Đạo Phật Được Giải Thích, ngạ là luôn luôn cảm 
nhận những khát ái không bao giờ thỏa mãn, và trong nấc thang tâm 
thức, ngạ quỷ là loài chúng sanh ở dưới con người. Chúng sanh đi về 
cảnh giới ngạ quỷ do bởi lòng tham. Hãy nghĩ đến những người cứ bám 
chặt vào tiền tài, vào những sở hữu vật chất. Những người hà tiện, 
những người thích thú trong sự thủ đắc các thứ nhiều hơn, tốt hơn, lớn 
hơn so với người khác; những người như thế đang triển khai các yếu tố 
tâm thức mà nếu họ chấp chặt vào đó thì chúng sẽ dẫn họ thác sanh 
vào loài ngạ quỷ. 

Hãy nghĩ bây giờ chúng ta chưa sanh vào địa ngục, nhưng nếu làm 
ngạ quỷ mình sẽ bị hành hạ bởi những đau khổ không thể chịu nổi, đói 
khát, nóng lạnh, kiệt sức và sợ hãi. Chỗ tái sanh của loài ngạ quỷ là 
nơi không có cây cỏ và nước uống; toàn thể mặt đất hoang vu như bị 
lửa mặt trời thiêu đốt. Thân thể tay chân của loài quỷ đói cực kỳ xấu 
xí, những nét mặt nhăn nhúm, cổ hết sức nhỏ không thể đỡ được cái 
đầu. Chúng có thân thể cực kỳ to lớn, nhưng tay chân so le gầy còm 
như những cọng rơm, không chống đỡ nổi thân hình. Chúng bước đi 
một cách khó nhọc gấp trăm ngàn lần những người già trên thế gian 
nầy. Ở cõi ngạ quỷ chúng sanh thân thể xấu xa hôi hám, bụng lớn như 
cái trống, cổ nhỏ như cây kim, miệng phục ra lửa mỗi khi nuốt thức ăn, 
và chịu cảnh đói khát trong muôn ngàn kiếp. Theo đạo Phật thì đố ky, 
ham muốn và ganh ghét là những nhân tố dẫn đến tái sanh vào ngạ 
quỷ. Những kẻ khốn khổ nầy bị đói khát hành hạ vì cái bụng khổng lô, 
nhưng cổ nhỏ như cái kim. Ngoài ra, họ còn chịu nhiều sự hành hạ 
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khác vì khi họ đưa thực phẩm vô miệng, thì những thứ ấy biến thành 
lửa hồng, mủ nhớp hay máu me trước mặt họ. Tuy nhiên, mười pháp 
giới không rời một niệm. Chính một niệm nầy tạo ra mười pháp giới 
hay một tâm niệm trong hiện tại tạo thành tất cả mọi chuyện. Nếu bạn 
làm chuyện địa ngục thì phải đọa địa ngục. Bạn tạo nghiệp quỷ thì đọa 
lạc vào đường quỷ. Tạo nghiệp người thì sanh vào cõi người. Tạo 
nghiệp A Tu La thì sanh vào cõi A Tu La. Làm việc của bậc A La Hán 
thì thành A La Hán. Làm việc Duyên Giác sẽ tới cảnh giới Duyên 
Giác. Làm việc Bồ Tát sẽ thành quyến thuộc của chư Bồ Tát. Làm 
việc Phật thì thành Phật. Xưa nay hễ gieo nhân tốt thì gặt quả tốt; gieo 
nhân ác thì gặt quả ác. Tuy nhiên, bọn quỷ vì không hiểu lý nhân quả, 
vì hoàn toàn mê muội lầm lẫn nên chúng gieo cà mà mong gặt đậu; 
gieo ớt mà mong gặt dưa. Vì những lý do nầy mà chúng phải mãi mãi 
khổ sở trong kiếp làm ngạ quỷ. 

Theo Phật giáo, ngạ quỷ ái là một trong hai loại ái, hạng phàm phu 
ái trước ngũ dục như sự ham muốn của loài quỷ đói. Ngược lại với 
Pháp Ái là tình yêu trong phạm trù tôn giáo hay tình yêu của những vị 
Bồ tát muốn cứu độ chúng sanh, ngược lại với Dục ái hay tình yêu 
phàm tục; trong khi ngạ quỷ đạo là con đường của ngạ quỷ hay của 
những kẻ có nghiệp nhân ngạ quỷ, một trong lục đạo (địa ngục, ngạ 
quỷ, súc sanh, a tu la, nhân và thiên). Ngạ quỷ có ba đặc điểm: ngạ 
quỷ là những chúng sanh tham ăn với cái bụng phồng to lên và cái cổ 
nhỏ xíu; quỷ là một thứ âm khí, có bóng mà không có hình hài, hoặc 
có hình thể mà không có bóng; quỷ là loại rất thích sân hận. Ngạ quỷ 
rất thích nổi nóng, nảy lòng sân hận. Dù chúng ta đối xử tốt với chúng, 
chúng cũng sân hận. Khi chúng ta đối xử không tốt với chúng, chúng 
lại càng sân hận hơn nữa. Chúng thích tạo rắc rối cho người khác. 
Cảnh giới ngạ quỷ là nơi tái sanh của những kẻ tham lam, ích kỷ và 
dối gạt (trong các loài quỷ thì quỷ đói chiếm đa số. Các loài quỷ chịu 
quả báo không đồng, kẻ nào có chút ít phước báo thì được sanh nơi 
rừng núi, gò miếu; loài không có phước báo thì thác sanh vào những 
chỗ bất tịnh, ăn uống thất thường, bị nhiều nỗi khổ sở. Chúng sanh độc 
ác bị tái sanh vào ngạ quỷ, thấy suối nước như thấy máu mủ, cổ nhỏ 
như cây kim, bụng ông như cái trống chầu, có khi đổ ăn vừa vào đến 
miệng, đã trở thành than hồng, không thể nào nuốt được, chịu đại khổ 
não suốt đời cùng kiếp). Ở cõi ngạ quỷ chúng sanh thân thể xấu xa hôi 
hám, bụng lớn như cái trống, cổ nhỏ như cây kim, miệng phục ra lửa 
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mỗi khi nuốc thức ăn, và chịu cảnh đói khát trong muôn ngàn kiếp. 
Chúng sanh nào tham sự kiêu ngạo gây tội, gặp khí thành hình, làm 
các loài Ngạ Quỷ. Loài quỷ lúc nào cũng muội quả mê nhân, có nghĩa 
là quỷ không biết rõ quả báo, và cũng không biết nguyên nhân. Chúng 
không thể biện biệt giữa cái tốt và cái xấu. Theo đạo Phật, hễ trông 
nhân tốt thì gặt quả tốt; trồng nhân lành thì gặt quả lành; trồng nhân ác 
thì gặt quả ác. Trồng dưa thì gặt dưa; trồng đậu gặt đậu. Tuy nhiên, 
loài quỷ không hiểu được lý nhân quả nầy, nên chúng trồng ớt mà 
mong hái cam, hoặc trồng cà mà mong hái đậu; chúng hoàn toàn muội 
quả mê nhân. Do vô minh điên đảo mà càng ngày chúng càng tích tập 
nhiều sự vô minh, càng gây thêm nhiều tội và tạo thêm nhiều nghiệp 
chướng. 

Như trên đã nói, ngạ quỷ là một trong ba đường ác. Ngạ quỷ là 
loại quỷ miệng như cây kim nhỏ, đến độ không thể ăn uống. Trong các 
thiển viện có tập quán cúng ngạ quỷ một phần thức ăn của mình trước 
khi bắt đầu bữa ăn. Vấn để làm thế nào các ngạ quỷ lại có một chỗ 
trong khuôn khổ của quan niệm về thế giới của Thiển vẫn còn là một 
chủ để nghiên cứu đặc biệt trong hệ thống Thiền ở Trung Hoa, Nhật 
Bản, Đại Hàn và Việt Nam. Theo Thiền sư D.T. Suzuki (Linh Mộc Đại 
Chuyết Trinh Thái Lang) trong quyển "Sự Huấn Luyện của một Thiền 
Tăng Phật Giáo," thiển trong hình thức thuần túy của nó thường có xu 
hướng không quan tâm đến vũ trụ quan,nhưng trên phương diện tích 
cực, thiển chấp nhận tất cả mọi thứ diễn ra trong thế giới muôn màu 
muôn vẻ này. Các thần linh gồm cả các cư dân của không gian, của 
trái đất, của các cõi trời, và của bất cứ chúng sanh nào khác chỉ hiện 
hữu trong cõi vực của các mê tín dị đoan và truyền thống, đều được 
bao gồm vào hệ thống thiển không phân biệt. Mỗi chúng sanh này đều 
được phép có một chỗ trong Thiển tùy theo giá trị mà các tín ngưỡng 
dân gian gán cho họ, và đây chính là lý do tại sao Thiển đã hàm chứa 
rất nhiều các yếu tố mà chúng ta gọi là yếu tố của Chân Ngôn tông 
Trung Hoa. Các Thiền sư tụng đọc kinh chú, thờ cúng tổ tiên, cầu 
nguyện cho sự hưng thịnh của quyền lực đương thời, mặc dầu "với ai?" 
là một câu hỏi cần được giải quyết; họ cũng thành khẩn tìm sự che chở 
của những thần linh địa phương; tất cả những nghi lễ liên quan đến 
"vong linh"; và đến một chừng mực nào đó tất cả các hình thức trừ tà 
đều được nhà Thiền tuân thủ. 
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Hungry Ghosfs 


The Sanscrit term “Preta” means hungry spirits, which 1s one of the 
three lower destinies. They are also called needle-mouth ghosts, with 
mouths so small that they cannot satisfy their hunger or thirst. They are 
of varied classes, and are in differing degrees and kinds of suffering, 
some wealthy and light torment, others possessing nothing and im 
perpetual torment; some are Jailers and executioners of Yama In the 
hells, others wander to and fro amongst men, especially at night. 
According to Bikkhu Khantipalo, “Hungry” means experlencing 
consfantfly unsatisfied cravings, and preta 1s a kind of being which 1s 
below man In the spiritual scale. With greed, sentient beings some to 
the state of pretas. Think of people whose attachments to money and 
material possessions are very strong. The misers of this world are those 
who rejoIce in having more, better and bigser things than other people. 
Such people are developing factors of mind which 1f they persist in 
them, wIll lead them to uprIse among these hungry ghosts. 

Think as follows: “At this time, I have not been reborn in hell, but 
II were born a hungry ghost [ would be so tormented by intolerable 
sufferings, heat, cold, hunger, thirst, exhaustion and fear. The place of 
hungry ghost rebirths has absolutely no grass, trees, or water; the whole 
ground 1s desolate as 1Ÿ scorched by the sun. The bodies and limbs of 
hungry ghosts are most ungainly. Their heads and faces are wrinkled, 
and their necks extremely thin and unable to support their heads. They 
have huge bodies and an uneven number of legs and arms, which are 
as thin as stalks and unable to support them. They have a hundred 
times or a thousand times more difficulty in walking than old people do 
1n our human realm. Starved ghosts realm where greedy, selfish and 
deceitful souls are reborn. In the path of hungry ghosts, beings have 
ugly, smelly bodies, with bellies as big as drums and throatfs as small as 
needles, while flames shoot out of their mouths. They are subJect to 
hunger and thirst for incalculable aeons. According to the Buddhism 
doctrine, envy, greed, and Jealousy are factors lead to rebirth as a 
hungry ghost. Hungry ghosts suffer torment of hunger because theIr 
bellies are Immense but their mouths only as small as a needle. 
Besides, they are also subJject to various other tortures, because when 
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they try to put food Into their mouth, 1t appears to them to be Íire, or 
pus, or blood, etc. However, the Ten Dharma Realms are not apart 
†rom a single thought. This one thought creates the Ten Dharma realms 
or all 1s created from the present thought of the mind. By doing hellish 
things, you will fall into the hells. By acting like a ghost, you fall Into 
the realm of ghosts; by acting like a human being, you can become a 
person; by behaving as an asura, you are reborn In the realm of asuras. 
lf you do the deeds of Arhats, you Join the ranks of Arhats. lf you do 
the work of Bodhisattvas, you become part of the retnue of 
Bodhisttvas. lf you perform the deeds of Buddhas, then you will 
become a Buddha. So this 1s all created from the present thought of 
your mind. Naturally speaking, If you plant good causes, you will 
receive good effects. lf you plant bad causes you wIll receive bad 
effects. However, on the contrary, ghosts are so deluded about causes 
and effects, they plant eggplant In the hope of harvesting beans, or 
plant hot pepper and anticipate harvesting cucumbers. For these 
reasons, they have to forever endure sufferings In the life of the hungry 
ghosts. 

According to Buddhism, ordinary love (Dục ái) or desire as eager 
as that of a hungry ghost, in contrast with Religious love or Bodhisattva 
love with desire to save all creatures; while the destiny of the hungry 
ghosts, one of the six paths. Hungry ghosts have three characterIstics: 
ravenous beings with distended bellies and tiny throats; ghosts are 
masses Of “negative” energy which have shadow and no form, or form 
and no shadow; ghosts like to hate. Hungry ghosts like to vent theIr 
tempers and get angry. lf they are treated well, they get mad. If they 
are treated badly, they also get mad. They like to give people troubles. 
The state of hungry ghosts. Starved ghosts realm where greedy, selfish 
and deceitful souls are reborn. In the path of hungry ghosts, beings 
have ugly, smelly bodies, with bellies as big as drums and throats as 
small as needles, while flames shoot out of their mouths. They are 
subJect to hunger and thirst for incalculable eons. IÝ it was greed to be 
arrogant that made the person commit offenses, then after he has 
finshed payIng for his crimes, he takes shape when he encounters 
gases, and he is called a Hungry Ghost. Ghosfs are always deluded by 
effects, but confused about the cause. lt 1s to say ghosts are not clear 
about the effects, and they do not understand the causes. They cannot 
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tell the difference between good and bad. According to Buddhism, 1f 
we plant good causes, we will receive good effects. If we plant bad 
causes, we will receive bad effects. If we plant cucumbers we will 
receive cucumbers; 1ƒ we plant beans, we wIll receive beans. However, 
hungry ghosfs do not understand about the theorles of causes and 
effects. They either plant hot peppers, then anticipate receIving 
oranges; or they plant eggplant and anticipate receiving beans. They 
are totally deluded by effects and confused about causes. The more 
they have Ignorance and upside-down views, the more Ignorance they 
accumulate, the more offenses they commit, and the more karma they 
Creafe. 

As menfoned above, hungry spirits, one of the three lower 
destines. They are also called needle-mouth (pinhole-sized mouth) 
ghosts, with mouths so small that they cannot satisfy their hunger or 
thirst. In Zen monasteries, If 1s customary to make a small food offering 
to the hungry ghosts before beginning to eat a meal. How the hungry 
ghosts came to find therr place In the scheme of the Zen conception of 
the world 1s a subJect of special research In the Institutional history of 
Zen In China, Japan, Korea, and Vietnam. According to Zen master 
Daisetz Teitaro Suzuki in "The Training of the Zen Buddhist Monk," 
Zen In Ifs pure form has the tendency to become acosmistic, but 1n 1s 
"affirmative aspect” It accepts everything that 1s going on in the world 
of multiplicities. Even all the polytheistic gods Including denizens of 
the alr, of the earth, and of the heaven, and any other beings, who are 
living only In the realm of superstiional and traditional beliefs, are 
1ndiscriminately taken Into the system of Zen. Each of them permitted 
to have his or her place in Zen according to values given by popular 
religions; and this 1s the reason why Zen has come to harbour so mụch 
of what we call the Chinese Shingon element. The Dharani Sutras are 
recited; ancesfors are worshipped; the prosperity of the ruling powers 
of the time 1s prayed for, although to whom 1s the question still to be 
setiled; the protection of the local gods 1s earnestly sought after; all the 
rituals in connection with the "departed spirits” are strictly observed; 
and all forms of exorcism are to a certain extent also practiced. 
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Phụ Lục H 
Appendix H 


Súc Sanh 


Súc sanh nằm trong một trong ba đường dữ (tam đồ ác đạo). Bản 
chất của súc sanh là “Tham”. Vì súc sanh không có lý trí nên bất luận 
là thứ gì, chúng cũng tham nhiều thật nhiều. Thậm chí những thứ dơ 
bẩn như phân người, chúng càng ăn lại càng thấy thơm và ngon. Đây 
không phải chỉ nói về loài súc sanh, mà bất cứ chúng sanh nào khởi 
tâm tham vì “thị phi mạc biện” (không biết phải trái), không thể phân 
biệt giữa phải và trái, và không có khả năng lý luận, dù họ có đội lốt 
người đi nữa, thì những chúng sanh đó vẫn bị xem như là súc sanh theo 
quan điểm Phật giáo. Chính vì vậy con người như chúng ta mà có lòng 
tham lam vô độ thì rất ư là nguy hiểm, vì tánh tham đó có thể dễ dàng 
biến chúng ta thành súc sanh. Loài chúng sanh thì u mê ám chướng 
nên chúng không biết mình đang bị dẫn đến lò sát sanh hay đến nơi ăn 
cỏ, chứ chưa nói đến chuyện khác. Chúng phải chịu khổ vì lạnh và 
nóng, mùa hè chúng bị mặt trời thiêu đốt, mùa đông chúng phải chết 
cóng vì giá lạnh. Đây cũng là một trong lục thú trong tam đồ ác đạo, 
nơi mà chúng sanh sanh vào để chịu khổ trong tay của thợ săn, đồ tế, 
hay bị thương buôn và nông dân bắt buộc phải làm việc cực nhọc. Súc 
Sanh Đạo, tiếng Phạn là Tiryagyoni, nghĩa là loài chúng sanh sanh ra 
để bị người đời hành hạ và ăn thịt. Đây là cảnh giới súc sanh, nơi tái 
sanh của những kẻ si mê, sa đọa, tửu sắc, bài bạc, đối trá và tà dâm 
(trên từ rồng, thú, cầm, súc; dưới đến thủy tộc và loài côn trùng, không 
bao giờ đi thẳng được như con người hay chư Thiên. Loài nầy thường 
giết hại và ăn thịt lẫn nhau, đồng loại thì ở mạnh hiếp yếu. Ngoài ra, 
chúng còn bị con người sai sử chuyên chở và đánh đập). Cõi bàng sanh 
như loài trâu, bò, lừa, ngựa bị sự khổ chở kéo nặng nề. Loài dê, heo, 
vịt, gà, thì bị sự khổ về banh da xẻ thịt làm thức ăn cho loài người. Các 
loài khác thì chịu sự khổ về ngu tối, nhơ nhớp, giết hại và ăn uống lẫn 
nhau. 

Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Tám, Đức Phật đã nhắc A 
Nan về mười loại thú được tái sanh làm người như sau: “Ông A Nan! 
Loài súc sanh trả nợ trước, nếu bắt trả quá phần, thì chúng sinh bị trả 
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trở lại làm người để đòi nợ thừa. Như người kia có sức và phúc đức, thì 
chẳng bỏ thân người, chỉ trả lại nợ cũ. Nếu vô phúc, phải trở lại làm 
súc sanh để trả nợ kia. Ông A Nan! Ông nên biết, nếu dùng tiền, hoặc 
dùng sức của loài vật, chúng trả đủ thì thôi. Nếu giết hay ăn thịt chúng, 
qua bao kiếp giết nhau, ăn nhau, luân hồi như bánh xe xoay vần không 
dứt. Trừ pháp sa ma tha và Phật xuất thế, không thể nào dứt hết. Các 
loại ấy đều do trả hết nợ, lại sinh trong nhân đạo, đều bởi vô thủy 
nghiệp điên đảo sinh nhau, giết nhau, chẳng gặp Phật, nghe chánh 
pháp, trong cảnh trần lao cứ luân chuyển mãi. Thật đáng thương! Thập 
loại nhân thú bao gồm: Loài chữn cưu, khi trả nợ xong, sinh làm 
người, là loại tham nhũng và ngu si cứng đầu. Loài báo trước điềm 
xấu, khi trả nợ xong, sinh làm người, là loài bất bình thường và quỷ 
quyệt. Loài chôn, là loại tầm thường. Loài độc, là loại bạo ngược. Loài 
giun sán, là loại đê tiện. Loài để người ta ăn thịt, là loại nhu nhược. 
Loài để cho người ta mặc, là loại lao động. Loài biết thời tiết, là loại 
có văn học. Loài báo trước điểm tốt, là loại thông minh. Loài phục 
tùng người, là loại thông thạo. 


Animnals 


Animals belong to one of the three Evil Paths. The nature of 
animals 1s “Greed”. Since animals have no power of reasoning, no 
matter what It 1s, they want a whole lot of it. They are even greedy for 
something as filthy as human excrement. The more they eat, the more 
aromatic and savory they find It. This does not mention only animals. 
Any beings that are too greedy because they do not know what 1s right 
and what 1s wrong, cannot distinguish between right and wrong, and do 
not have the ability to reason, even though they have the human body, 
they are considered “Animals” in the Buddhist point of view. Thus, we, 
human beings, must be very careful, IÏ we are very gøreedy, we are In 
danger of turning Into animals easily. Animals are stupid and 
benighted; they do not even know whether they are being led to a 
place to be slaughtered or to be fed, much less know anything else. 
They suffer from heat and cold. They are scorched to death in summer, 
Írozen to death in winter. Thịis 1s also one of the sixth forms of rebirth 
and one of the three Evil Paths 1s rebirth as an animal in the human 


635 


world. Beings who are reborn as animals suffer at the hands of hunters, 
trappers, and butchers, and by being forced to work as beast of burden 
for farmers and merchants. Animals" realm reserved for those souls 
who are dull-witted, depraved, or have committed fornication. The path 
of animals, such as buffaloes, cattle, donkeys and horses, 1s subJect to 
heavy toil. Other domestic animals, such as goats, pigs, chicken and 
ducks, are subJect to be killed to make food for human beings. Still 
other animals suffer from stupidity, living in filth, and killing one 
another for food. 

In the Surangama Sutra, book Eight, the Buddha reminded Ananda 
about the ten kinds of animals that wIll be reborn as a human as 
follows: “Ananda! If while repaying his past debts by undergoing 
rebirth as an animail, such a living being pays back more than he owed, 
he will then be reborn as a human to rectify the excess. lf he Is a 
person with strength, blessings, and virtue, then once he 1s in the 
human realm, he will not have to lose his human rebirth after what 1S 
owed him 1s restored. But 1f he lacks blessings, then he wIll return to 
the animail realm to continue repaying his debts. Ananda! You should 
know that once the debt 1s paid, whether with money, material øgoods, 
or manual labor, the process of repayment naturally comes to an end. 
But If in the process he took the lives of other beings or ate theIr flesh, 
then he continues In the same way, passing through kalpas as many as 
motes of fine dust, taking turns devouring and being slaughtered in a 
cycle that sends him up and down endlessly. There 1s no way to put a 
stop to 1t, except through samatha or through a Buddha”s coming to the 
world. Ananda! These are all beings that have finished paying back 
former debts and are born again In the human realm. They are involved 
in a beginningless scheme of karma and being upside down In which 
ther lives are spent killing one another and being killed by one 
another. They do not get to meet the Thus Come One or hear the 
proper dharma. They Just abide In the wearisome dust, passing through 
a repetiive cycle. Such people can truly be called pitiful. These fen 
kimds 0ƒ qnữnals include: When owls and their kind have pald back 
therr debts, they regain their original form and are born as people, but 
among those who are corrupt and obstinate. When creafures that are 
Inauspicious have patd back their debts, they regain ther original form 
and are born as people, but among those who are abnormal. When 
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ƒoxes have paid back their debts, they regain their original forms and 
are born as people, but among those who are simpletons. When 
creatures oƒ the venormous cafegory have paid back therr debts, they 
regain theIr original form and are born as people, but among those who 
are hateful. When /apeworms and therr like have paid back thetr debts, 
they regain their original form and are born as people, but among those 
who are lowly. When /fhe eddible tfypes oƒ creafures have paid back 
therr debts, they regain their original form and are reborn as people, 
but among those who are weak. When creafures that are used ƒor 
clothing or service have paid back therr debts, they regain thetr original 
form and are reborn as people, but among those who do hard labor. 
When creafures that migrafe have paid back their debts, they regain 
therr original form and are reborn as people among those who are 
lierate. When awspicious creafures have paid back their debts, they 
regain theIr original form and are reborn as people among those who 
are Iintelligent. Creafures who submit themselves to skillful people. 
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Phụ Lục I 
Appendix I 


A Tu La 


A Tu La là một loại chúng sanh không hễ nói tới chuyện phải trái. 
Chúng có tánh khí hung bạo và bất luận với ai, chúng cũng có thể nổi 
nóng được. Đây là một loại chúng sanh vô đoan chính. Nam À Tu La 
tướng mạo vô cùng xấu xí, ưa thích đấu tranh với người khác. Nữ A Tu 
La tướng mạo xinh đẹp, nhưng lại thích đấu tranh bằng tình cảm, luôn 
gây đố ky, ghen tuông, chướng ngại, phiển não và vô minh. Tuy A Tu 
La làm thành một pháp giới, song bất luận ở đâu trong lục đạo, hễ có 
chúng sanh nào thích đấu tranh, nóng nảy, dữ tợn vô cùng, chỉ thích chỉ 
huy người khác chứ không chịu để cho ai chỉ huy; chỉ thích cai quản 
người khác, chứ không thích để cho ai cai quản, vân vân, thì đó là 
những biểu hiện của A Tu La. “Asura” là từ Bắc Phạn có nghĩa là “á 
thần.” Những chúng sanh mà đôi khi người ta cho là ác quỷ. A Tu La 
là những kẻ đối nghịch với chư thiên, đặc biệt là với vua trời Đế Thích, 
chúng thường hay phát khởi chiến tranh vì ganh ghét với phước đức 
thượng thặng của chư thiên. Đây là một trong sáu nẻo luân hồi của 
chúng sanh, những nẻo khác là chư thiên, nhân, súc sanh, ngạ quỷ, và 
địa ngục. Á thân A Tu La, người hay nổi cơn giận và bản tính thích 
đánh lộn. Chữ A Tu La có nghĩa là xấu xí, không thánh thiện. 

Ác thần A-tu-la, một trong sáu điều kiện tái sanh. Có hai lối suy 
nghĩ về A tu la: thấp và cao. Trong cảnh giới cao, A tu la là những thần 
thánh ở bậc thấp trong các cung trời. Trong cảnh giới thấp, A tu la là 
những ác thần, là kẻ thù của thần thánh. A Tu La là một loại chúng 
sanh hành xử cả thiện lẫn ác, cả trời lẫn quỷ. A Tu La là vị Thần 
thường đánh nhau với Vua Trời Đế Thích. Ngoài ra, Á thần A Tu La 
còn là người hay nổi cơn giận và bản tính thích đánh lộn. A-tu-la có 
thể sống trên trời, trong cõi người, hay súc sanh, ngạ quỷ. Một trong 
mười loại chúng sanh. Còn một loại A-tu-la khác với loại á thần hay 
chiến đấu với chư Thiên, loại nầy sống trên Ba-Mươi-Ba Tầng Trời, 
được coi như trong số các chư Thiên. A Tu La cũng có cảnh giới, cung 
điện như chư Thiên, nhưng không phải là chư Thiên vì hình thể rất xấu 
xí. 
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Theo Giáo Sư Soothill trong Trung Anh Phật Học Từ Điển, và ứheo 
Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, có bốn loại A Tu La: 1) Noẳản 
Sanh A Tu La: Loại nương vào quỷ đạo, dùng sức hộ pháp, thừa thần 
thông mà vào hư không. A Tu La đó do trứng sanh ra, thuộc về quỷ 
thú. 2) Thai Sanh A Tu La: Loại A Tu La ở cõi trời, mất đức bị đọa vào 
chỗ gần mặt trời, mặt trăng. A Tu La đó do thai sinh ra, thuộc về loài 
người. 3) Hóa Sanh A Tu La: Loại A Tu La vương gìn giữ thế giới, sức 
mạnh không kinh sợ, hay tranh quyển với Phạm Vương, Trời Đế Thích 
và Tứ Thiên Vương. A Tu La đó do biến hóa sinh ra, thuộc về cõi Trời. 
4) Thủy Sanh A Tu La: Loại A Tu La ở đáy biển, dưới hang nước. A Tu 
La đó do thấp khí sinh, thuộc về súc sanh thú. 

Theo các truyền thống Phật giáo khác, A-tu-la là những sinh vật 
ngỗ nghịch ưa thích chiến đấu. Tên của chúng có nghĩa là “Xấu tệ.” A- 
tu-la còn có nghĩa là “không Thánh Thiện” vì mặc dù có vài loại A-tu- 
la cũng hưởng phước trời, nhưng không có quyền lực nhà trời. Kỳ thật, 
A-tu-la là những người hâm mộ Phật pháp và ưa cúng dường, nhưng 
tánh khí nóng nãy, hay ngạo báng nên sanh ra trong đường nầy. Trong 
Tam Giới có bốn loại A-tu-la: 1) Loại quỷ A-tu-la: Loại sanh bằng 
trứng trong loài quỷ, dùng sức mạnh của mình để hộ trì Chánh Pháp và 
nhờ thần lực chúng có thể du hành vô ngại trong không gian. A Tu La 
trong loài quỷ lúc nào cũng muốn hiếp đáp các loài quỷ khác. Dù xưa 
nay không biết phải trái gì cả, quỷ cũng có loài ác và loài không ác. 
Dầu loài quỷ tự thuở giờ không bao giờ lắng nghe phải trái, nhưng bọn 
ác A Tu La là bọn càng không biết lắng nghe gì đến phải trái. 2) Sức 
Sanh A Tụ La: Là loại quỷ A-tu-la sanh trong đường súc sanh. Loại A 
Tu La nây thích chèn ép đồng loại hay những súc sanh khác. Các loài 
rắn, chim ưng, chó sói, cọp, và sư tử... lúc nào cũng muốn cắn hay ăn 
thịt những con vật khác vì chúng có tánh khí A Tu La. 3) Nhơn A Tu 
La: Là loại quỷ A-tu-la sanh trong nhơn đạo. A Tu La trong loài người 
được phân ra làm hai loại thiện và ác. Thiện A Tu La chính là quân đội 
và binh tướng của một quốc gia. Ác A Tu La chính là những tên giặc 
cướp và những băng đẳng thích giựt giọc đồ đạc hay cướp bóc tài sản 
của người khác. Họ cũng ưa thích đánh đập và thậm chí chém giết 
người khác. 4) Thân A-Tu-La Vương: Là loại do hóa sanh mà thành 
trong đường Thiên đạo, chúng hổ trợ Phật pháp bằng sức thần thông và 
vô úy. Chúng đấu tranh để đạt đến địa vị Phạm Chủ. Loại A Tu La 
nầy lúc nào cũng thích đánh nhau với thiên binh, thiên tướng. Suốt 
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ngày chúng chỉ nghỉ cách đánh trời Đế Thích để cướp bảo tòa, đoạt 
ngôi để lên làm Đế Thích. 


Asuras 


Asura Is a kind of beings that refuse to listen to reason. They 
always have an explosive temper and constantly lose their temper at 
everyone. Asuras are ugly and unattractive beings. Male asuras or war 
øods are extremely ugly and love to fight with others. Female asuras 
are extremely beautiful, but they love to wage mental wars causing 
Jealousy, obstructiveness, afflicions and Ignorance. Although the 
Asuras are an individual Dharma Realm by themselves, no matter what 
destiny 1t 1s, If there are aggressive fiphters with explosive tempers 
who like to command others around, but do not like to be commanded 
by others; who like to supervise others but do not like to be supervised. 
These are manifestatilons of asuras. “Asura” 1s a Sanskrit term for 
“demi-god.” These beings are sometimes considered to be the evil 
spirits. They are the opponents of the gods (deva), with whom, 
especially Indra, they wage constant war, prImarily motivated by 
Intense envy for the superlor blessings of gods. This 1s one of the six 
destines (gati) of sentlent beings, the others being gods, humans, 
animals, hungry ghosts, and hell beings. An Inverterately angry person, 
subJect to frequent outburst of anger. À devil (unruly being) who 1s 
fond of (love to) fighting by nature. The word “Asura” means “ugly” or 
“ungodly.” 

The spirits who fought against the sura who were benevolent øods. 
Elemental forces, proJections of the forces in mans mind. One of the 
six modes of exIstence. There are two ways of thinking about an asura: 
lower and higher. In a sense of higher or god mode of exIstence, asura 
refers to the lower gods in the deva realms. While In the sense of the 
lower, asura refers to demons or evils or enemies of the øods. Asura 1S 
a kind of beings having functions both good and evil, both deva and 
demon. ŠSpirifs or even the øods, enemies of Indra. Besides, Asura 1s an 
Inverterately angry person, subJect to frequent outburst of anger. A 
devil (unruly being) who 1s fond of (love to) fighting by nature. Asuras 
may live In the heavens, among people, In the animal realms or as 
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ghosts. One of the ten beings living In the different states of existence. 
There 1s another kind of Asuras which are distinguished from the 
asuras that combat the gods of the Trayastrimsa heaven, who are 
included among the Tavatimsa gods. Asuras also have realms, rulers 
and palaces, as have the deva; but they are not devas for theIr forms 
are very ugly. 

According to Professor Soothill in The Dictionary of Chinese- 
English Buddhist Terms, and according to the Surangdma Sufra, book 
Nữne, there are ƒour kimds oƑ asurd: l) Egg-born asuras or ghosfs: Who 
are in the path of ghosts and who use their strength to protect the 
dharma and who can ride their spiritual penetrations to enter Into 
emptiness are asuras born from egøs; they belong to the destiny of 
ghosts. 2) Wơmb-born asuras: Those who have fallen In virtue and 
have been dismissed from the heavens dwell in places near the sun and 
moon. They are asuras born from wombs and belong to the destiny of 
humans. 3) 7ransformation-born asuras: Asura kings who uphold the 
world with a penetrating power and fearlessness. They fight for 
positlon with the Brahma Lord, the god Sakra, and the four heavenly 
kings. These Asuras come into being by transformation and belong to 
the destiny of gods. 4) Warer-born asura: Another baser category of 
asura. They have thoughts of the great seas and live submerged In 
underwater caves. During the day they roam 1n emptiness; at night they 
return to their watery realm. These Asuras come Into being because of 
moiIsture and belong to the destiny of animals. 

According to other Buddhist traditions, Asuras are unruly beings 
that love to fight. Their name means “ugly.” It also means “ungodly” 
because, although some Asuras enJoy heavenly blessings, nonetheless, 
they lack authority In the heavens. In fact, Asuras are those who like to 
Dharmas and prefer performing offerings; however, they are hot- 
tempered, perfer to ridicule other people; thus born 1n this realm. There 
are ƒour cafegories 0ƒ Asuras In the Three realns 0ƒ Existence: Ï) 
Asuras in the path öoƒ ghosís: Born from egss and belong to the destiny 
of ghosts, who use their strength to protect Dharma and can with 
spiritual penetrations travel through space. Asuras In the Ghost realm 
always bully other ghosts. Even though ghosfs refuse to listen to 
reason, there are evil and non-evil ghosts, but the evil ghosts are the 
most unreasonable among the unreasonable. 2) Asuras im the realn oƒ 
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Animais: They are Asuras who belong to the destiny of animail. The 
asuras In the animal realm tend to take advanfage of the other animals. 
Snakes, eagles, wolves, tigers, and lions, for example, always wish to 
bite or eat other animals because they have asura-nature. 3) Ásuras ïn 
the realm oƒ humans: They are Asuras born from wombs and belong to 
the destiny of humans. Among people, asuras can be good or bad. The 
good asuras Iinclude military officials and soldiers, and the bad asuras 
are bandits, gangs, thieves, and so on. They like to steal other people”s 
belongings, selze other people”s properties. They also like to beat or 
even kill other people. 4) Asuras in the realm oƒ gods: They are Asura 
Kings who come Into being by transformation and belong to the destiny 
of gods. They support Dharma with a penetraing power and 
fearlessness. They struggle for position with the Brahma Lord. In the 
heaven, asuras wage war with the heavenly troops. From morning to 
night, they always try to find ways to overthrow Lord Shakra and se1ze 
the Jewel throne. 
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Phụ Lục ÿ 
Appendix .J 


Chúng Sanh Con Người 


I. Tổng Quan Về Chúng Sanh Con Người: 

Nhân chúng hay cảnh giới của con người, hay thế giới của chúng 
ta, nơi mà những chúng sanh nào thọ trì ngũ giới sẽ được tái sanh vào 
(cõi nầy chúng sanh khổ vui lẫn lộn, tuy nhiên, thường bị cảnh khổ sở 
thiếu thốn, đói khát, lạnh nóng, sợ sệt, vân vân. Bên cạnh đó lại phải 
bị những lo âu sợ sệt về sanh, lão, bệnh, tử, chia ly, thương ghét. Khổ 
thì có tam khổ như khổ khổ, hoại khổ, hành khổ; hoặc ngũ khổ như 
sanh khổ, già khổ, bệnh khổ, chết khổ, khổ vì phạm các tội mà bị trói 
buộc; hoặc bát khổ như sanh, già, bệnh, chết, ái biệt ly, oán tắng hội, 
cầu bất đắc, ngũ ấm thạnh suy. Tuy cũng có những niềm vui, nhưng 
đây chỉ là niềm vui tạm bợ, vui để chờ buôn chờ khổ. Chúng sanh sanh 
vào cối người, mà lại gặp được Phật pháp thì theo lời Phật dạy là một 
đại hạnh, vì đây là cơ hội ngàn năm một thuở cho cuộc tu giải thoát). 
Theo quan điểm Phật giáo, về mặt vật thể thì nguồn gốc của vũ trụ 
chính là năng lượng, còn xét về các sinh vật sống trong đó thì nguồn 
gốc tạo ra đời sống của mỗi chúng sanh chính là nghiệp lực của những 
hành vi mà chúng sanh ấy đã tạo ra. Nghiệp lực là nguyên nhân khiến 
chúng sanh phải tái sanh theo một hình thức nào đó. Nếu một chúng 
sanh con người giữ tròn năm giới thì chúng sanh ấy sẽ được tiếp tục tái 
sanh làm con người. Dù con người không toàn thiện hay toàn ác, nhưng 
bản tánh con người vốn ôn hòa, có thể hòa hợp được với người khác. 
Nếu hoàn toàn tốt thì chúng sanh ấy đã sanh lên cõi trời, ngược lại nếu 
hoàn toàn ác thì người ấy đã sanh làm súc sanh, ngạ quỷ hay địa ngục 
rồi. Thường thì chúng sanh con người có phước báu mà cũng có tội lỗi. 
Có khi thì công nhiều, tội ít; có khi thì tội nhiều công ít. Khi có công 
nhiều tội ít thì chúng sanh con người được sanh vào gia đình giàu sang 
phú quý. Nếu công ít tội nhiều thì sanh vào gia đình khốn khổ bần 
cùng. Nói chung, Phật giáo cho rằng việc sanh ra trong cõi người là 
một trong những hình thức đời sống lý tưởng nhất vì rất thuận lợi cho 
việc tu tập. So với con người thì thần linh phải được xem là ở hình thức 
thấp hơn, tuy thần linh có thể có những khả năng mà con người không 
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có, như một số năng lực siêu nhiên. Thật ra, thần linh cũng chỉ là một 
phần của thế giới mà loài người đang sống và hình thức đời sống của 
họ kém hiệu quả hơn con người trong việc tu tập. Con người là những 
chúng sanh có tâm trí đã nâng cao hay phát triển, biết phân biệt đâu là 
hợp và không hợp với luân lý đạo đức hơn những chúng sanh khác. 
Cảnh giới trong đó hạnh phúc và khổ đau lẫn lộn. Chư vị Bồ Tát 
thường chọn tái sanh vào cảnh nầy vì ở đây có nhiều hoàn cảnh thuận 
lợi để hành những pháp cần thiết nhằm thành tựu quả vị Phật. Kiếp 
sống cuối cùng của các vị Bồ Tát thường ở cảnh người. Nhân đạo là 
một trong sáu đường trong vòng luân hồi trong đó chúng sanh có thể 
được sanh vào. Chúng sanh con người có suy tưởng trong dục giới, 
những nghiệp trong quá khứ ảnh hưởng đến hoàn cảnh hiện tại. Con 
người chiếm một vị trí rất quan trọng trong vũ trụ của Phật giáo, vì con 
người có quyển năng quyết định cho chính họ. Đời sống con người là 
sự hỗn hợp của hạnh phúc và đắng cay. Chúng sanh con người có suy 
tưởng trong dục giới, những nghiệp trong quá khứ ảnh hưởng đến hoàn 
cảnh hiện tại. Con người chiếm một vị trí rất quan trọng trong vũ trụ 
của Phật giáo, vì con người có quyển năng quyết định cho chính họ. 
Đời sống con người là sự hỗn hợp của hạnh phúc và đắng cay. Theo 
Đức Phật, con người có thể quyết định dành cuộc đời cho những mục 
tiêu ích kỷ, bất thiện, một hiện hữu suông rỗng, hay quyết định dành 
đời mình cho việc thực hiện các việc thiện làm cho người khác được 
hạnh phúc. Trong nhiều trường hợp, con người cũng có thể có những 
quyết định sinh động để uốn nắn đời mình theo cách nầy hay cách 
khác; con người có cơ hội nghĩ đến đạo và giáo lý của Ngài hầu hết là 
nhằm cho con người, vì con người có khả năng hiểu biết, thực hành và 
đi đến chứng ngộ giáo lý. Chính con người, nếu muốn, họ có thể chứng 
nghiệm giác ngộ tối thượng và trở thành Phật, đây là hạnh phúc lớn 
không phải chỉ chứng đắc sự an tịnh và giải thoát cho mình, mà còn 
khai thị đạo cho nhiều người khác do lòng từ bi. Cơ hội được tái sanh 
làm con người rất ư là hãn hữu, chính vì thế mà Đức Phật dạy: “Được 
sinh ra làm người là điều vô cùng quý báu, một cơ hội lớn lao không 
nên để uổng phí. Giả tỷ có một người ném vào đại dương một mảnh 
ván, trên mảnh ván có một lỗ hỏng, mảnh ván trôi dạt do nhiều luồng 
gió và nhiều dòng nước xô đẩy trên đại dương. Trong đại dương có 
một con rùa chột mắt, một trăm năm mới ngoi lên mặt biển một lần để 
thở. Dù cho mất cả một đại kiếp, con rùa cũng khó mà trồi lên mặt 
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nước và chui vào lỗ hỏng của mảnh ván ấy. Cũng thế, nếu một khi 
người ta đã bị đọa xuống ba cảnh giới đầy thống khổ hay hạ tam đồ, 
thì việc được tái sanh làm người cũng thật là hiếm hoi.” Theo Phật 
giáo Đại Thừa Tây Tạng, có bốn trạng thái trải qua trong một đời 
người: trạng thái được sanh ra, là một trạng thái rất ngắn ngủi, chỉ ngay 
trong khoảnh khắc của sự thụ thai; khoảnh khắc kế tiếp mới là sự khởi 
đầu của trạng thái có thời gian đầu tiên, kéo dài cho đến khi thân thô 
thiển bắt đầu hình thành cho đến khi chết; rồi trong suốt trạng thái 
chết, ngay cả khi diễn ra trong thân xác già nua, mối quan hệ của lực 
nâng đỡ cho thức và cái mà thức nâng đỡ ở trong thân rất là dữ dội; 
vào đúng thời điểm chết, mối quan hệ của thức được nâng đỡ bởi nền 
tảng vật chất chỉ còn được diễn ra ở mức độ vi tế nhất. Vào thời điểm 
nầy, tâm thức cá nhân được nối kết với nguồn lực vi tế nhất, hay còn 
gọi là “khí”. Với người sẽ trải qua trạng thái thân trung ấm, ngay khi 
trạng thái chết chấm dứt thì trạng thái thân trung ấm liền bắt đầu. 
Trong trạng thái thân trung ấm, dù chúng sanh không có một thân vật 
lý thô, nhưng họ cũng có một sắc thể do sự tương tác giữa luông khí 
nội lực và thần thức. Nó thô trọng hơn so với thân vật chất thông 
thường mà chúng ta nhìn thấy. Nó sẽ mang hình dáng của loài chúng 
sanh mà nó sẽ tái sanh. 

Đức hạnh của nhân đạo là không đi ngược lại những øì hợp lý và 
đúng đắn. Bất luận làm việc gì, bạn nên xem xét bổn phận của mình là 
giúp đổ người khác. Về phương diện lợi ích, thời gian, văn hóa hay trí 
huệ, hoặc tất cả mọi sự, nếu mình làm trở ngại người khác, không làm 
lợi ích cho ai cả, tức là mình đã đi ngược lại với đạo đức. Vì thế mà 
nhất cử nhất động, nhất ngôn nhất hạnh mình không nên đi ngược lại 
với đạo đức căn bản. Nếu muốn tu tập Phật đạo, trước tiên nên tu 
dưỡng đạo đức nhân đạo, không có đức hạnh nhân đạo thì không thể tu 
Phật đạo được. Có người muốn tu đạo thì ma chướng tới tìm, bởi vì 
người nầy chẳng có đức hạnh. Vì thế người ta nói “Đạo đức là gốc, 
tiền tài là ngọn.” Đạo đức giống như mặt trời mặt trăng, giống như trời 
và đất, và cũng giống như tánh mạng con người vậy. Không có đạo 
đức thì mình không có tánh mạng, không có mặt trời mặt trăng, và 
cũng chẳng có trời đất. Như vậy, đạo đức nghĩa là gì? Đạo đức là lấy 
việc làm lợi ích cho người khác làm chủ, không làm chướng ngại người 
khác làm tông chỉ, trong tâm lúc nào cũng đầy đủ Nhân, Nghĩa, LỄ, trí, 
Tín, Liêm, Sỉ, Trung, Hiếu, Để. Theo Khổng giáo, “Nhân” là thương 
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người thương vật; nhân là tâm nhân ái không muốn sát sanh hại vật. 
“Nghĩa” là ở phải với mọi người, khi thấy điều gì có nghĩa thì phải 
dũng cảm mà làm. Khi thấy ai gặp nạn tai thì phải tận lực giúp đỡ. Với 
bạn bè mình phải có đạo nghĩa, khi giúp ai không cần có điều kiện gì 
cả, không mang tâm mưu đồ, mong được đền ơn đáp nghĩa. Nghĩa là 
lòng nhận thức biết làm chuyện phải và làm hết sức đúng đắn, đúng 
với trung đạo, không thái quá, cũng không thiếu sót, không nghiêng về 
bên phải cũng không lệch qua bên trái, lúc nào cũng trung đạo. Hiểu 
biết nghĩa lý thì không trộm cắp. Người có lễ nghĩa không bao giờ trộm 
cắp vật gì của ai. “Lễ” tức là lễ phép, biết kẻ lớn người nhỏ. Đối với 
mọi người mình phải lễ phép, phải hết sức khiêm nhường. Nếu không 
có lễ thì mình có khác gì loài súc sanh? Lễ phép tối thiểu của một con 
người là phải biết chào hỏi đối với các bậc trưởng thượng. Nếu mình 
có lễ mạo thì mình sẽ không bao giờ phạm chuyện gian dâm. Ăn cắp 
và tà dâm đều là những thứ không hợp với lễ nghĩa, đi ngược lại với 
luân thường. Đối với người thường thì trí có nghĩa là lương trí. Người 
có trí huệ thì không bao giờ uống rượu, hay xử dụng xì ke ma túy, 
những thứ độc dược. Người ngu si thì mới làm những thứ điên đảo nầy. 
Tín tức là biết giữ sự tin cậy, tín nhiệm. Đối với bạn bè phải có tín 
nhiệm, hứa chuyện gì là phải làm chuyện đó, chứ không thất tín hay 
sai hẹn. Hơn nữa, người có chữ tín không bao giờ nói dối. Liêm tức là 
liêm khiết. Người liêm khiết gặp bất luận hoàn cảnh nào cũng không 
tham cầu, chẳng muốn thọ hưởng tiện nghi. Hơn nữa, người con Phật 
phải biết quên mình mà làm chuyện lợi lạc cho người khác. Sỉ tức là 
biết hổ thẹn. Gặp chuyện gì không hợp với đạo lý, hay đi ngược lại với 
lương tâm của mình, thì tuyệt đối không làm. Trung tức là trung thành. 
Một người công dân tốt phải trung thành với đất nước của mình. Hiếu 
có nghĩa là thảo với các bậc cha mẹ là bổn phận căn bản của con cái. 
Hiếu thảo là báo đáp công ơn dưỡng dục của cha mẹ, và hiếu thảo 
cũng là biết vâng lời dạy bảo của cha mẹ. Để có nghĩa là kính trọng 
người lớn hơn mình. 

Thành phần vật chất tạo nên con người chính là Tứ Đại. Bốn yếu 
tố lớn cấu tạo nên vạn hữu. Bốn thành phần nầy không tách rời nhau 
mà liên quan chặt chẽ lẫn nhau. Tuy nhiên, thành phần nầy có thể có 
ưu thế hơn thành phần kia. Chúng luôn thay đổi chứ không bao giờ 
đứng yên một chỗ trong hai khoảnh khắc liên tiếp. Theo Phật giáo thì 
vật chất chỉ tổn tại được trong khoảng thời gian của 17 chập tư tưởng, 
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trong khi các khoa học gia thì cho rằng vật chất chỉ chịu đựng được 10 
phần 27 của một giây. Nói gì thì nói, thân thể của chúng ta chỉ là tạm 
bợ, chỉ do nơi tứ đại hòa hợp giả tạm lại mà hành, nên một khi chết đi 
rồi thì thân tan về cát bụi, các chất nước thì từ từ khô cạn để trả về cho 
thủy đại, hơi nóng tắt mất, và hơi thở hoàn lại cho gió. Chừng đó thì 
thần thức sẽ phải theo các nghiệp lực đã gây tạo lúc còn sanh tiền mà 
chuyển vào trong sáu nẻo, cải hình, đổi xác, tiếp tục luân hồi không 
dứt. Địa Đại tức là phần Đất (tóc, răng, móng, da, thịt, xương, thận, 
tim, gan, bụng, lá lách, phổi, bao tử, ruột, phẩn, và những chất cứng 
khác). Địa Đại là thành phần vật chất mở rộng hay thể nên của vật 
chất. Không có nó vật thể không có hình tướng và không thể choán 
khoảng không. Tính chất cứng và mềm là hai điều kiện của thành phần 
nầy. Sau khi chúng ta chết đi rồi thì những thứ nầy lần lượt tan rã ra 
thành cát bụi, nên nó thuộc về Địa Đại. Thủy Đại hay Nước (đàm, mủ, 
máu, mồ hôi, nước tiểu, nước mắt, nước trong máu, mũi dãi, tất cả các 
chất nước trong người nói chung): Không giống như địa đại, nó không 
thể nắm được. Thủy đại giúp cho các nguyên tử vật chất kết hợp lại 
với nhau. Sau khi ta chết đi rồi thì những chất nước nầy thảy đều cạn 
khô không còn nữa, nói cách khác chúng hoàn trả về cho nước. Hỏa 
Đại hay Lửa (những món gây ra sức nóng để làm ấm thân và làm tiêu 
hóa những thứ ta ăn uống vào): Hỏa đại bao gồm cả hơi nóng lạnh, và 
chúng có sức mạnh làm xác thân tăng trưởng, chúng là năng lượng sinh 
khí. Sự bảo tổn và phân hủy là do thành phần nầy. Sau khi ta chết, chất 
lửa trong người tắt mất, vì thế nên thân xác dân dân lạnh. Phong Đại 
hay Gió (những chất hơi thường lay chuyển, hơi trong bao tử, hơi trong 
ruột, hơi trong phổi): Gió là thành phần chuyển động trong thân thể. 
Sau khi ta chết rồi thì hơi thở dứt bặt, thân thể cứng đơ vì phong đại đã 
ngừng không còn lưu hành trong cơ thể nữa. 

Như trên đã nói, theo Phật giáo, con người chỉ là một phối hợp tạm 
thời bởi ngũ uẩn, lục đại (đất, nước, lửa, gió, hư không và tâm thức), 
và 12 nhân duyên, chứ không có thực ngã hay một linh hồn trường tổn. 
Các thành phần tâm linh của con người rất phức tạp bao gồm tám thức, 
trong đó A Lại Da và Mạt Na thức đóng những vai trò quan trọng. 
Nghiệp là một trong các giáo lý căn bản của Phật giáo. Mọi việc khổ 
vui, ngọt bùi trong hiện tại của chúng ta đều do nghiệp của quá khứ và 
hiện tại chi phối. Hễ nghiệp lành thì được vui, nghiệp ác thì chịu khổ. 
Vậy nghiệp là gì? Nghiệp theo chữ Phạn là “karma' có nghĩa là hành 
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động và phản ứng, quá trình liên tục của nhân và quả. Luân lý hay 
hành động tốt xấu (tuy nhiên, từ “nghiệp” luôn được hiểu theo nghĩa tật 
xấu của tâm hay là kết quả của hành động sai lầm trong quá khứ) xảy 
ra trong lúc sống, gây nên những quả báo tương ứng trong tương lai. 
Cuộc sống hiện tại của chúng ta là kết quả tạo nên bởi hành động và 
tư tưởng của chúng ta trong tiền kiếp. Đời sống và hoàn cảnh hiện tại 
của chúng ta là sản phẩm của ý nghĩ và hành động của chúng ta trong 
quá khứ, và cũng thế các hành vi của chúng ta đời nay, sẽ hình thành 
cách hiện hữu của chúng ta trong tương lai. Nghiệp có thể được gây 
tạo bởi thân, khẩu, hay ý; nghiệp có thể thiện, bất thiện, hay trung tính 
(không thiện không ác). Tất cả mọi loại nghiệp đều được chất chứa bởi 
A Lại Da và Mạt Na thức. Chúng sanh đã lên xuống tử sanh trong vô 
lượng kiếp nên nghiệp cũng vô biên vô lượng. Dù là loại nghiệp gì, 
không sớm thì muộn, đều sẽ có quả báo đi theo. Không một ai trên đời 
nầy có thể trốn chạy được quả báo. Con người là những chúng sanh có 
tâm trí đã nâng cao hay phát triển, biết phân biệt đâu là hợp và không 
hợp với luân lý đạo đức hơn những chúng sanh khác. Cảnh giới trong 
đó hạnh phúc và khổ đau lẫn lộn. Chư vị Bồ Tát thường chọn tái sanh 
vào cảnh nầy vì ở đây có nhiều hoàn cảnh thuận lợi để hành những 
pháp cần thiết nhằm thành tựu quả vị Phật. Kiếp sống cuối cùng của 
các vị Bồ Tát thường ở cảnh người. Nhân đạo là một trong sáu đường 
trong vòng luân hồi trong đó chúng sanh có thể được sanh vào. Chúng 
sanh con người có suy tưởng trong dục giới, những nghiệp trong quá 
khứ ảnh hưởng đến hoàn cảnh hiện tại. Con người chiếm một vị trí rất 
quan trọng trong vũ trụ của Phật giáo, vì con người có quyển năng 
quyết định cho chính họ. Đời sống con người là sự hỗn hợp của hạnh 
phúc và đắng cay. Ngày nay con người đang làm việc không ngừng 
trên mọi phương diện nhằm cải thiện thế gian. Các nhà khoa học đang 
theo đuổi những công trình nghiên cứu và thí nghiệm của họ với sự 
quyết tâm và lòng nhiệt thành không mệt mỏi. Những khám phá hiện 
đại và các phương tiện truyền thông liên lạc đã tạo những kết quả 
đáng kinh ngạc. Tất cả những sự cải thiện nầy, dù có những lợi ích của 
nó và đáng trân trọng, nhưng vẫn hoàn toàn thuộc về lãnh vực vật chất 
và nằm ở bên ngoài. Trong cái hợp thể của thân và tâm của con người 
còn có những điều kỳ diệu chưa từng được thăm đò, mà dù cho các nhà 
khoa học có bỏ ra hàng nhiều năm nghiên cứu cũng chưa chắc đã thấy 
được. Thật tình mà nói, cái thế gian mà các nhà khoa học đang cố 
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gắng cải thiện nầy, theo quan điểm của đạo Phật, đang phải chịu rất 
nhiều biến đổi trên mọi lãnh vực của nó, và rằng không ai có khả năng 
làm cho nó hết khổ. Cuộc sống của chúng ta vô cùng bĩ quan với tuổi 
già, bao phủ với sự chết, gắn bó với vô thường. Đó là những tính chất 
cố hữu của cuộc sống, cũng như màu xanh là tính chất cố hữu của cây 
vậy. Những phép mầu và sức mạnh của khoa học dù toàn hảo đến đâu 
cũng không thể thay đổi được tính chất cố hữu nầy. Sự huy hoàng và 
bất tử của những tia nắng vĩnh hằng đang chờ, chỉ những ai có thể dùng 
ánh sáng của trí tuệ và giới hạnh để chiếu sáng và giữ gìn đạo lộ mà 
họ phải vượt qua con đường hầm tăm tối, bất hạnh của cuộc đời. Con 
người của thế gian ngày nay hẳn đã nhận ra bản chất biến đổi vô 
thường của cuộc sống. Mặc dù thấy được như vậy, họ vẫn không ghi 
nhớ trong tâm và ứng xử với sự sáng suốt, vô tư. Sự đối thay, vô 
thường lúc nào cũng nhắc nhở con người và làm cho họ khổ đau, nhưng 
họ vẫn theo đuổi cái sự nghiệp điên rồ của mình và tiếp tục lăn trôi 
trong vòng sanh tử luân hôi, để bị giằng xé giữa những cơn gió độc của 
khổ đau phiền não. 

Theo Phật giáo, chu trình cuộc sống bắt đầu từ khi thần thức nhập 
thai, hay lúc bắt đầu cuộc sống của một sinh vật khác. Cổ nhân Đông 
phương có dạy: “Nhân ư vạn vật tối linh,” tuy nhiên, đối với Phật giáo, 
bất cứ sinh mạng nào cũng đều quý và có giá trị như nhau. Nghĩa là 
không sinh mạng nào quý hơn sinh mạng nào. Theo kinh Ưu Bà Tắc, 
Phật giáo đồng ý trong mọi loài thì con người có được các căn và trí 
tuệ cần thiết. Phật giáo cũng đồng ý rằng điều kiện của con người 
không quá cực khổ như những chúng sanh ở địa ngục hay ngạ quỷ. Với 
Phật giáo, sanh ra làm người là chuyện khó. Nếu chúng ta sanh ra làm 
người, với nhiều phẩm chất cao đẹp, khó có trong đời. Vì vậy chúng ta 
phải cố gắng làm cho kiếp sống này trở nên có ý nghĩa hơn. Ngoài ra, 
con người có trí thông minh. Phẩm chất quý báu này giúp chúng ta có 
thể tìm hiểu được ý nghĩa đích thực của cuộc sống và tu tập giác ngộ. 
Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng kiếp sống kế tiếp của chúng ta 
như thế nào là tùy vào những hành động và những thói quen mà chúng 
ta thành lập trong hiện tại. Vì vậy mục đích của chúng ta ngay trong 
kiếp này hoặc là giải thoát khỏi luân hồi sanh tử, hoặc là trở thành một 
bậc chánh đẳng chánh giác. Và hơn hết, là chúng ta biến cuộc sống 
quý báu này thành một đời sống viên mãn nhất trong từng phút từng 
giây. Muốn được như vậy, khi làm việc gì mình phải ý thức được mình 
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đang làm việc ấy, chứ không vọng động. Theo quan điểm Phật giáo, 
chúng ta đang có kiếp sống của con người với nhiều phẩm chất cao 
đẹp khó có trong đời. Vì vậy mà chúng ta nên làm cho kiếp sống này 
có ý nghĩa hơn. Thông thường chúng ta cứ nghĩ rằng kiếp con người mà 
mình đang có là chuyện đương nhiên và vì vậy mà chúng ta hay vương 
vấn níu kéo những cái mà chúng ta ưa thích và sắp xếp mong cầu cho 
được theo ý mình, trong khi sự việc vận hành biến chuyển theo quy 
luật riêng của chúng. Suy nghĩ như vậy là không thực tế và khiến 
chúng ta phải phiển muộn. Tuy nhiên, nếu chúng ta ý thức rằng chúng 
ta đang có những phẩm chất cao quý và ý thức rằng mọi việc trong 
cuộc sống của chúng ta đang diễn ra một cách tốt đẹp thì chúng ta sẽ 
có một cái nhìn tích cực và một cuộc sống an vui hơn. Một trong những 
phẩm chất cao quý mà chúng ta đang có là trí thông minh của con 
người. Phẩm chất quý báu này khiến chúng ta có thể hiểu được ý nghĩa 
đích thực của cuộc sống và cho phép chúng ta tiến tu trên đường đi đến 
giác ngộ. Nếu tất cả các giác quan của chúng ta như mắt, tai, mũi, lưỡi, 
thân, ý, vân vân còn nguyên vẹn thì chúng ta có thể nghe chánh pháp, 
đọc sách về chánh pháp và suy tư theo chánh pháp. Chúng ta thật may 
mắn được sanh ra trong thời đại lịch sử mà Đức Phật đã thị hiện và 
giảng dạy Chánh pháp. Từ thời Đức Phật đến nay, chánh pháp thuần 
khiết này đã được truyền thừa qua nhiều thế hệ. Chúng ta cũng có cơ 
may có nhiều vị đạo sư có phẩm hạnh dạy dỗ, và những giáo đoàn 
xuất gia với những cộng đồng pháp lữ chia sẻ lợi lạc và khuyến tấn 
chúng ta trên bước đường tu tập. Những ai trong chúng ta có may mắn 
sống trong các xứ sở ấp ủ bảo vệ tự do tôn giáo nên việc tu tập không 
bị giới hạn. Hơn nữa, hiện nay hầu hết chúng ta đều có cuộc sống 
không quá nghèo khổ, thức ăn đồ mặc đầy đủ và chỗ ở yên ổn, đó là 
cơ sở để chúng ta tiến tu mà không phải lo lắng về những nhu cầu vật 
chất. Tâm thức chúng ta không bị các tà kiến hay định kiến che chắn 
quá nặng nể, chúng ta có tiềm năng để làm những việc lớn lao trong cơ 
hội hiện tại, chúng ta phải trân trọng, phải khai triển cái nhìn dài hạn 
cho cuộc tu tập này vì kiếp sống hiện tại của chúng ta rất ngắn ngủi. 
Phật tử thuần thành phải luôn nhớ rằng tâm thức chúng ta không dừng 
lại khi chúng ta rủ bỏ xác thân tứ đại này. Tâm thức chúng ta không có 
hình dạng hay màu sắc, nhưng khi chúng rời thân hiện tại vào lúc 
chúng ta chết, chúng sẽ tái sanh vào những thân khác. Chúng ta tái 
sanh làm cái gì là tùy thuộc vào những hành động trong hiện tại của 
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chúng ta. Vì vậy mà một trong những mục đích của kiếp mà chúng ta 
đang sống là chuẩn bị cho sự chết và những kiếp tương lai. Bằng cách 
đó, chúng ta có thể chết một cách thanh thắn với ý thức rằng tâm thức 
chúng ta sẽ tái sinh vào cảnh giới tốt đẹp. Một mục đích khác mà 
chúng ta có thể hướng tới trong việc sử dụng kiếp sống này là đạt đến 
sự giải thoát hay giác ngộ. Chúng ta có thể chứng quả vị A La Hán, 
giải thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử; hoặc chúng ta có thể tiếp tục tu 
tập để trở thành vị Phật Chánh đẳng Chánh giác, có khả năng làm lợi 
lạc cho mọi người một cách có hiệu quả nhất. Đạt đến sự giải thoát, 
dòng tâm thức của chúng ta sẽ được hoàn toàn thanh tịnh và không còn 
những tâm thái nhiễu loạn. Chúng ta sẽ không còn sân hận, ganh ty 
hay cao ngạo nữa; chúng ta cũng sẽ không còn cẩm thấy tội lỗi, lo lắng 
hay phiển muộn nữa, và tất cả những thói hư tật xấu đều tan biến hết. 
Hơn thế nữa, nếu có chí nguyện đạt đến sự giác ngộ vì lợi ích cho tha 
nhân thì lúc ấy chúng ta sẽ phát khởi lòng từ ái đối với chúng sanh 
muôn loài, và biết làm nững việc cụ thể để giúp đỡ họ một cách thích 
hợp nhất. Cũng còn một cách khác nhằm lợi dụng cái thân quý báu 
này là phải sống một đời sống viên mãn nhất trong từng giây từng 
phút. Có nhiều cách để làm được như vậy. Thứ nhất là phải sống trong 
chánh niệm trong từng giây từng phút, tức là hiện hữu trọn vẹn ở đây 
và ngay bây giờ trong từng hành động. Khi chúng ta ăn chúng ta tập 
trung trong việc ăn, cảm nhận được mùi vị và độ nhu nhuyễn của thức 
ăn; khi bước đi chúng ta đặt tâm ý trong những cử động liên quan đến 
việc di chuyển, không để cho tâm thức chúng ta lông bông với những 
tạp niệm. Khi chúng ta lên lầu, chúng ta có thể suy nghĩ, “Ta nguyện 
giúp cho mọi người được sinh vào cảnh giới tốt đẹp, được thăng hoa, 
được giải thoát và giác ngộ.” Khi chúng ta rửa chén hay giặt đồ, chúng 
ta có thể tâm niệm, “Ta nguyện giúp cho mọi người có được tâm thức 
thanh tịnh, không còn những tâm thái nhiễu loạn và u mê.” Khi trao 
vật gì cho ai, chúng ta có thể tâm niệm, “Nguyện rằng ta có khả năng 
đáp ứng mọi nhu cầu của chúng sanh.” Chúng ta có thể chuyển hóa 
một cách sinh động trong từng hành động với mong ước mang lại hạnh 
phúc cho người khác. Mặc dù thấy được như vậy, chúng sanh con 
người vẫn ít khi ghi nhớ trong tâm và ứng xử với sự sáng suốt, vô tư. 
Sự đổi thay, vô thường lúc nào cũng nhắc nhở con người và làm cho họ 
khổ đau, nhưng họ vẫn theo đuổi cái sự nghiệp điên rổ của mình và 
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tiếp tục lăn trôi trong vòng sanh tử luân hồi, để bị giằng xé giữa những 
cơn gió độc của khổ đau phiền não. 


II. Được Sanh Làm Chúng Sanh Con Người Là Khó: 

Cơ hội được tái sanh làm con người rất ư là hãn hữu, chính vì thế 
mà Đức Phật dạy: “Được sinh ra làm người là điều vô cùng quý báu, 
một cơ hội lớn lao không nên để uổng phí. Giả tỷ có một người ném 
vào đại dương một mảnh ván, trên mảnh ván có một lỗ hỏng, mảnh 
ván trôi dạt do nhiều luồng gió và nhiều dòng nước xô đẩy trên đại 
dương. Trong đại dương có một con rùa chột mắt, một trăm năm mới 
ngoi lên mặt biển một lần để thở. Dù cho mất cả một đại kiếp, con rùa 
cũng khó mà trồi lên mặt nước và chui vào lỗ hỏng của mảnh ván ấy. 
Cũng thế, nếu một khi người ta đã bị đọa xuống ba cảnh giới đầy 
thống khổ hay hạ tam đồ, thì việc được tái sanh làm người cũng thật là 
hiếm hoi.” Trong các trân bảo, sinh mạng là hơn, nếu mạng mình còn 
là còn tất cả. Chỉ mong sao cho thân mạng nầy được sống còn, thì lo 
chi không có ngày gầy dựng nên cơ nghiệp. Tuy nhiên, vạn vật ở trên 
đời nếu đã có mang cái tướng hữu vị, tất phải có ngày bị hoại diệt. Đời 
người cũng thế, hễ có sanh là có tử; tuy nói trăm năm, nhưng mau như 
ánh chớp, thoáng qua tựa sương, như hoa hiện trong gương, như trăng 
lồng đáy nước, hơi thở mong manh, chứ nào có bền lâu? Phật tử chơn 
thuần nên luôn nhớ rằng khi sanh ra đã không mang theo một đồng, 
nên khi chết rồi cũng không cầm theo một chữ, suốt đời làm lụng khổ 
thân tích chứa của cải, rốt cuộc vô ích cho bản thân mình trước cái 
sanh lão bệnh tử. 

Cõi người sướng khổ lẫn lộn, nên dễ tiến tu để đạt thành quả vị 
Phật; trong khi các cõi khác như cõi trời thì quá sướng nên không màng 
tu tập, cõi súc sanh, ngạ quỷ và địa ngục thì khổ sở ngu tối, nhơ nhớp, 
ăn uống lẫn nhau nên cũng không tu được. Trong các trân bảo, sinh 
mạng là hơn, nếu mạng mình còn là còn tất cả. Chỉ mong sao cho thân 
mạng nầy được sống còn, thì lo chỉ không có ngày gầy dựng nên cơ 
nghiệp. Tuy nhiên, vạn vật ở trên đời nếu đã có mang cái tướng hữu vi, 
tất phải có ngày bị hoại diệt. Đời người cũng thế, hễ có sanh là có tử; 
tuy nói trăm năm, nhưng mau như ánh chớp, thoáng qua tựa sương, như 
hoa hiện trong gương, như trăng lồng đáy nước, hơi thở mong manh, 
chứ nào có bên lâu? Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng khi sanh ra 
đã không mang theo một đồng, nên khi chết rồi cũng không cầm theo 
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một chữ, suốt đời làm lụng khổ thân tích chứa của cải, rốt cuộc vô ích 
cho bản thân mình trước cái sanh lão bệnh tử. Sau khi chết di, của cải 
ấy liền trổ qua tay người khác một cách phủ phàng. Lúc ấy không có 
một chút phước lành nào để cho thần thức nương cậy về kiếp sau, cho 
nên phải đọa vào tam đồ ác đạo. Cổ đức có dạy: “Thiên niên thiết 
mộc khai hoa dị, nhất thất nhơn thân vạn kiếp nan.” Nghĩa là cây sắt 
ngàn năm mà nay nở hoa cũng chưa lấy làm kinh dị, chớ thân người 
một khi đã mất đi thì muôn kiếp cũng khó mà tái hồi. Vì thế, Phật tử 
chơn thuần nên luôn nhớ những øì Phật dạy: “Thân người khó được, 
Phật pháp khó gặp. Được thân người, gặp Phật pháp, mà ta nở để cho 
thời gian luống qua vô ích, quả là uống cho một kiếp người.” 


HỊI Năm Đạo Làm Người Trong Xã Hội: 

Phật giáo xem con người là một chúng sanh rất nhỏ, không chỉ về 
sức mạnh mà còn về tuổi thọ. Con người không hơn gì các sinh vật 
khác trong vũ trũ này ngoại trừ khả năng hiểu biết. Con người được coi 
như là một sinh vật có văn hóa, biết hòa hợp với sinh vật khác mà 
không hủy hoại chúng. Tôn giáo được con người đặt ra cũng với mục 
đích ấy. Mọi sinh vật sống đều chia sẻ cùng lực sống truyền cho con 
người. Con người và những sinh vật khác là một phần của sinh lực vũ 
trụ mang nhiều dạng thức khác nhau trong những kiếp tái sanh vô tận, 
chuyển từ người thành vật tới những hình thái siêu phàm và rồi trở lại 
trong một chu kỳ bất tận. Theo vũ trụ luận Phật giáo, con người chỉ 
đơn giản là một cư dân trên một trong những cảnh giới hiện hữu mà 
các chúng sanh khác cũng có thể đến sau khi chết. Thế giới con người 
là sự pha trộn vừa phải giữa hạnh phúc và khổ đau, con người ở trong 
một vị trí thuận lợi để tạo hay không tạo nghiệp mới, và như vậy con 
người có thể uốn nắn định mệnh của chính mình. Con người quả thực 
là người Sáng Tạo và người Cứu Tĩnh của chính mình. Nhiều người tin 
rằng tôn giáo từ trời đi xuống, nhưng người Phật tử biết rằng Phật giáo 
khởi thủy từ trái đất và tiến dần lên trời, lên Phật.” Chúng sanh con 
người có suy tưởng trong dục giới, những nghiệp trong quá khứ ảnh 
hưởng đến hoàn cảnh hiện tại. Con người chiếm một vị trí rất quan 
trọng trong vũ trụ của Phật giáo, vì con người có quyển năng quyết 
định cho chính họ. Đời sống con người là sự hỗn hợp của hạnh phúc và 
đắng cay. Theo Đức Phật, con người có thể quyết định dành cuộc đời 
cho những mục tiêu ích kỷ, bất thiện, một hiện hữu suông rỗng, hay 
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quyết định dành đời mình cho việc thực hiện các việc thiện làm cho 
người khác được hạnh phúc. Trong nhiều trường hợp, con người cũng 
có thể có những quyết định sinh động để uốn nắn đời mình theo cách 
nầy hay cách khác; con người có cơ hội nghĩ đến đạo và giáo lý của 
Ngài hầu hết là nhằm cho con người, vì con người có khả năng hiểu 
biết, thực hành và đi đến chứng ngộ giáo lý. Chính con người, nếu 
muốn, họ có thể chứng nghiệm giác ngộ tối thượng và trở thành Phật, 
đâ y là hạnh phúc lớn không phải chỉ chứng đắc sự an tịnh và giải thoát 
cho mình, mà còn khai thị đạo cho nhiều người khác do lòng từ bi. Cơ 
hội được tái sanh làm con người rất ư là hãn hữu, chính vì thế mà Đức 
Phật dạy: “Được sinh ra làm người là điều vô cùng quý báu, một cơ hội 
lớn lao không nên để uổng phí. Giả tỷ có một người ném vào đại 
dương một mảnh ván, trên mảnh ván có một lỗ hỏng, mảnh ván trôi 
dạt do nhiều luông gió và nhiều dòng nước xô đẩy trên đại dương. 
Trong đại dương có một con rùa chột mắt, một trăm năm mới ngoi lên 
mặt biển một lần để thở. Dù cho mất cả một đại kiếp, con rùa cũng 
khó mà trồi lên mặt nước và chui vào lỗ hỏng của mảnh ván ấy. Cũng 
thế, nếu một khi người ta đã bị đọa xuống ba cảnh giới đầy thống khổ 
hay hạ tam đồ, thì việc được tái sanh làm người cũng thật là hiếm hoi.” 

Đối với hành giả sơ cơ, nhất là người tại gia, có ít nhất năm đạo để 
làm được một con người gọi là trung bình. Thứ nhất là Nhơn: Nhơn là 
biết thương người thương vật. Đức hạnh thứ nhất là “Nhân,” liên hệ tới 
thái độ mà người quân tử mong muốn hòa thuận với người khác. Người 
quân tử biết không thể nào làm tròn vai trò của mình trong đời sống 
hằng ngày trừ phi người ấy sẵẳn lòng cộng tác và giúp đỡ tha nhân. 
Lòng nhơn chính đáng biểu lộ qua hạnh kiểm. Ai cũng có mầm nhơn 
như vậy trong bản thân mình, nhưng nó phải được giúp phát triển. Đôi 
khi thái độ đức hạnh này được coi là phép tự chủ bên trong. Thứ nhì là 
Nghĩa: Ở phải với mọi người. Người quân tử phát triển dũng khí luân 
lý cần thiết để trung thành với chính mình và đem lòng nhân ái tới láng 
giềng. Thứ ba là Lễ: Lễ là biết kẻ lớn người nhỏ. Lễ là một đức tánh 
quan trọng trong ngũ thường. Người quân tử phải biết lễ nghi. Người 
ấy phải biết cách học hỏi và áp dụng tất cả những lễ nghi trong mọi 
tình huống mà người ấy phải đương đầu. Người ấy biết tất cả phép tắc 
xã giao trong mỗi hoàn cảnh xã hội nhân bản. Người ấy biết tất cả 
những nghi lễ và nghi thức tập trung vào việc thờ phụng tổ tiên. Người 
cách biết cách ngồi, cách đứng, cách đi, cách nói chuyện, và cách biểu 
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lộ diện mạo sắc thái của mình trong mọi trường hợp. Tuy nhiên, những 
nghi thức và thủ tục này sẽ không có giá trị nếu con người ấy không có 
một thái độ thích đáng. “Người không có lòng nhân ái trong tâm thì 
làm được gì với những nghi lễ cứng nhắc này?” Thứ tư là Trí: Trí có 
nghĩa là biết phương kế mưu lược lương thiện. Người quân tử là một 
người hiểu biết, vì con người phải được giáo dục nhằm ứng phó với 
mọi tình huống một cách đứng đắn. Mục tiêu của người theo Khổng 
Giáo là phát triển dần dần những phép tắc thành thói quen. Khi Đức 
Khổng Tử nhấn mạnh đến tầm quan trọng của giáo dục, Ngài không 
để xuất cái gì mới mẻ mà chỉ nhắc lại và nhấn mạnh những điều tổ 
tiên đã nói. Trật tự xã hội tùy thuộc vào luân lý căn bản, luân lý trong 
lời nói và hành động đứng đắn. Cũng giống như người xưa, Đức Khổng 
Phu Tử tin tưởng luân lý phải được áp dụng vào bình diện cuộc sống, 
đồng thời nó cũng rất có ý nghĩa trên bình diện chính quyển. Vì người 
cầm quyền là thầy của tất cả. Những vị thầy này dạy luân lý một cách 
rất hiệu quả khi họ là những tấm gương tốt về luân lý và khi họ cai trị 
dân một cách nhân từ. Thứ năm là Tín: Tín có nghĩa là biết giữ sự tin 
cậy. Người quân tử bao giờ cũng giữ chữ tín cho mình, nói sao làm 
vậy, nghe sao nói vậy. Một khi đã hứa, cho dù cái gì xãy ra đi nữa, 
người ấy cũng cố công thực hành cho kỳ được lời hứa của mình. Ngoài 
ra, người quân tử lúc nào cũng biết bổn phận của mình và bao giờ 
cũng tìm cách thực hành những bổn phận ấy. Vì người quân tử đã phát 
triển hạt giống đức hạnh trong bản tính của mình cho nên người ấy 
luôn sống hòa hợp với mọi thứ trong vũ trụ. Mặc dầu nói là năm đạo 
làm người trong xã hội Việt Nam thời phong kiến, nhưng giá trị của nó 
vẫn còn hữu dụng trong bất cứ xã hội tiên tiến nào. 


Humman Beings 


L An Overview 0ƒ Human Beings: 

The state of human-beings, our earth, place where those who keep 
the basic five precepts are reborn. In terms of matter, the Buddhist 
view of the origin of the universe 1s energy. In terms of the sentient 
beiIngs, the force that produces them 1s that of the actions they have 
accumulated, which cause them to be reborn In that way. If a human 
being keeps the five basic precepts, he or she will continue to be 
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reborn In the human path. People are neither completely good nor 
completely bad, but human beings are harmonious by nature and can 
get along with other people. If they were completely good, they would 
ascend to the heavens. If they were completely bad, they would 
become either animals, or hungry ghosts, or even fall into the hells. 
Human beings have both merits and offenses. Either their merit 
exceeds their offenses, or their offenses exceed their merit. When a 
person”s merIf 1s øreater than his offenses, he wIll be born in a rích and 
respectable family; but with litle merit and many offenses he wIll be 
born Into a poor and miserable family. Generally speaking, Buddhism 
believes that birth as a human being 1s one of the most Ideal forms of 
exIstence because 1f 1s conducIve to cultivation. So compared to human 
beings, gods would in fact be considered inferior, even though gods 
may have some abilities that human beings do not have, such as some 
supernatural powers. In fact, the realm of gods 1s still a part of this 
world where human beings also live, but that form of existence 1s less 
effective for cultivation of the Buddha-dharma. Human beings are 
living beings In this realm have sharp or developed minds, capable of 
weighty moral and Iimmoral action than any other living beings. The 
human realm 1s a mixture of both pain and pleasure, sufering and 
hapiness. Bodhisattvas always choose this realm as their last existence 
because 1t offers opportumty for attainng Buddhahood. The human 
realm 1s one of the six destimes (gati) within cyclic exIstence (samsara) 
into which beings may be born. The sentient thinking being In the 
desire realm, whose past deeds affect his present condition. Man 
OCCupIes a very Important place in the Buddhist cosmos because he has 
the power of decision. Human life 1s a mixture of the happy with a 
good dash of the bitter. The sentient thinking being in the desire realm, 
whose past deeds affect his present condition. Man occuples a very 
1mportant place 1n the Buddhist cosmos because he has the power of 
decision. Human life 1s a mixture of the happy with a good dash of the 
bitter. According to the Buddha, a man can decide to devote himself to 
selfish, unskilful ends, a mere existence, or to øIve purpose to his life 
by the practice of skilful deeds which will make others and himself 
happy. Still, in many cases, man can make the vital deciIsion to shape 
his life In this way or that; a man can think about the Way, and 1t was to 
man that the Buddha gave most of his Important teachings, for men 
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could understand, practice and realize the Way. It is man who can 
experience, If he wishes, Enlightenment and become as the Buddha 
and the Arahants, this 1s the greatest blessing, for not only the secure 
tranquillity of one person”s salvation 1s gained but out of compassion 
the Way 1s shown In many others. The opportunity to be reborn as a 
human being 1s so rare; thus the Buddha taught: “Supposing a man 
threw Into the ocean a plece of wood with a hole in 1t and It was then 
blown about by the varlous winds and currents over the waters. In the 
ocean lived a one-eyed turtle which had to surface once in a hundred 
years to breathe. Even In one Great Aeon it would be most unlikely In 
surfacing, to put 1ts head into the hole In that piece of wood. Such 1s the 
rarlfy Of gaining birth among human beiIngs If once one has sunk Into 
the three woeful levels or three lower realms.” According to the 
Tibetan Mahayan Buddhism, there are four sfates of a human beIng”s 
le: the birth state 1s said to be momentary, Just at the point of 
conception; the next moment 1s the beginning of the prior time sfate, 
ranging from when the coarse body starts to form until death; then 
during the death state, even though it 1s taking place within the old 
body, the relationship of support and supporter of consciousness 
abiding In the body has been severed; At the point of death, the 
relatlonshIp of consciousness supported by a phystcal base takes place 
only on the subtlest level. At this point, individual conscIousness 1s 
conjoined with the subtlest Inner energy or “air”. For one who 1s øoIng 
to pass through the intemediate states, as soon as the death state stops, 
the Iintermediate state begins. In the Iintermediate states, although one 
does not have a gross physical body, one does have a form achieved 
through the Inetraction of inner aIr and consciousness. Ït is grosser than 
the most subtle body, but more subtle than the usual phystlcal one we 
see. It wIll have the shape of the being which one will be reborn. 
Virtuous conduct in Man”s Virtues means conduct that 1s not going 
agaInst what 1s proper and right. In whatever you do, you should make 
1t your obligation to help others. If you hinder others and cannot benefit 
them 1n terms of profit, trme, culture, wIsdom, or any other aspect, you 
are acting contrary to morality. Therefore, In every move and action, 
every word and deed, we should always make “not going agaInst 
morality” our basic rule. If you want to cultivate the Buddhist Way, you 
must first foster virtious conduct of Manˆs Virtues. Without virtuous 
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conduct of Man”s virtues, you cannot cultivate the Buddhist Way. Some 
people who want to cultivate wIll encounter demonic obstacles as soon 
as they sftart. That 1s due to a lack of virtuous conduct. So 1t 1s said, 
“Virtue 1s fundamental Wealth 1s incidental.” Morality 1s equivalent to 
the sun and moon, to Heaven and Earth, and to our very life. Lacking 
morality 1s equivalent to being without life, without the sun and moon, 
and without Heaven and Earth. What 1s morality? Morality means to 
take benefiting others as most Important, and to take not hindering 
others as our principle. It 1s fillw§ our minds with humaneness, 
riphteousness, propriety, wisdom, and trustworthiness. According to 
Confucianism,”Humaneness” means havinng a heart of humane 
benevolence, you will not kill. “Righteousness” means to be righteous 
1n spirit and courageously do what should be done. When people are in 
difficulty, do our best to help them resolve their problems. Treat our 
Íriends with a sense of ripht and honor. Help them unconditionally, 
without any motives. “Rigphteousness” also means endowed with 
common sense, everything you do wIll be Just right, exactly In accord 
with the Middle Way, neither too much nor too lifle, and neither too 
far to the left nor too far to the right. All affairs wIll be carried out in 
accord with the Middle Way. If you understand what Is right, you wIll 
not steal. People who value riphteousness will not steal what belongs 
to others. “Civility” or “Proprlety” refers to etiquette. We should treat 
people with courtesy. IÝ we are discourteous, then we are no better 
than a savage. A minimum propriety for us 1s to be able to greet our 
elders. Proprlety 1s a kind of courtesy and etiquette. If you honor the 
rules of etiquette, you will not be lewd. Stealing and lewdness are 
phenomena which occur because one 1s not 1n accord with 
righteousnessand propriety, and because one 1s acting contrary to the 
rules of proper conduct. To ordinary people, wisdom means good 
knowledge. Wise people will not recklessly drink or take drugs. Only 
stupid people will do all sorts of upside-down things. Loyalty means 
faith or sincerity. When we are with our friends, we should be 
trustworthy up to our words. Our actions should be sincere and 
respecfful, and we should not cause others to lose faith in us. 
Furthermore, trustworthy people wIll not tell lies. Incorruptibility refers 
to being pure and honest. No matter what they see, Incorruptible 
people are never greedy or opportunistic. Rather, they are public- 


659 


spirited and unselfish. Shame means a sense of shame. Never do 
anything that goes against reason and conscience. Loyalty means to be 
loyal. ÀA good man should be loyal to our own country. Filiality means 
to be pIous to parents. Filiality 1s the basic duty of any children. By 
being filial, we are repayIng our parents” kindness for railsing us. 
Fraternal respect means to pay respect to the elderly. Younger people 
should be respectful to their elder siblings and elders. 

Material components which man 1s made are the four tanmatra. 
Four great elements of which all things are made (produce and 
maintain life). These four elements are Interrelated and Inseparable. 
However, one element may preponderate over another. They 
constantly change, not remaining the same even for fwo consecufive 
moments. According to Buddhism, matter endures only for 17 thought- 
moments, while scientists tell us that matter endures only for 10/27” of 
a second. No matter what we say, a human body 1s temporarV; It 1s 
created artificially through the accumulation of the four elemenIs. 
Once death arrives, the body deteriorates to return to the soil, water- 
based substances will gradually dry up and return to the great water, 
the element of fire is lost and the body becomes cold, and the great 
wind no longer works within the body. At that time, the spirit must 
follow the karma each person has created while living to change lives 
and be reincarnated Into the six realms, altering Iimage, exchange body, 
etc in the cylce of births and deaths. Solid matter or Earth. Prithin 
means the element of extension, the substratum of matter. Without 1t 
obJects have no form, nor can they occupy space. The qualiles of 
hardness and softness are two conditions of this element. After death, 
these parts wIll decay and deteriorate to become soIl. For this reason, 
they belong to the Great Soil. Water, fluidity, or liquid. Unlike the 
earth element 1t 1s Intangible. It is the element which enables the 
scattered atoms of matter to cohere together. After death, these water- 
based substances will dry up. In other words, they have returned to 
water. Fire or heat. Fire element Iincludes both heat and cold, and fire 
element possesses the power of maturing bodies, they are vitalizIing 
energy. Preservation and decay are due to this element. After death, 
the element of fire 1s lost and the body gradually becomes cold. Air, 
wind, motion, or energy of motion. Air element 1s the element of 
motlon In the body. After death, breathing ceases, body functions 
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become catatonic or completely rigid because the great wind no longer 
works within the body. 

As mentioned above, according to Buddhism, man 1s only a 
temporary combination formed by the five skandhas, the six elements 
(carth, water, fire, alr, space and mind), and the twelve nidanas, being 
the product of previous cause, and without a real self or permanent 
soul. Spiritual elements of a human beIng are very complicated, they 
comprise of the eipht consciousnesses, among them the Alayavijnana 
and Manas play cruclal roles. Karma 1s one of the fundamental 
doctrines of Buddhism. Everything that we encounter in this life, good 
or bad, sweet or bitter, 1s a result of what we did in the past or from 
what we have done recently In this lie. Good karma produces 
happiness; bad karma produces pain and suffering. So, what 1s karma? 
Karma 1s a Sanskrit word, literally means a deed or an action and a 
reaction, the conftinuing process of cause and effect. Moral or any good 
or bad action (however, the word “karma' 1s usually used in the sense 
of evil bent or mind resulting from past wrongful actions) taken while 
living which causes corresponding future retribution, either good or evil 
transmigrafion (action and reaction, the continuing process of cause and 
effect). Our present life 1s formed and created through our actions and 
thoughts in our previous lives. Qur present life and circumstances are 
the product of our past thoughts and actions, and In the same way our 
deeds in this life will fashion our future mode of existence. À karma 
can by created by body, speech, or mind. There are good karma, evil 
karma, and indifferent karma. All kinds of karma are accumulated by 
the Alayavijnana and Manas. Karma can be cultivated through 
religIous practice (øgood), and uncultivated. For sentient being has lived 
through ¡inumerable reincarnatlons, each has boundless karma. 
Whatever kind of karma 1s, a result would be followed accordingly, 
sooner or later. No one can escape the result of his own karma. LIiving 
beings In this realm have sharp or developed minds, capable of weighty 
moral and immoral action than any other living beings. The human 
realm 1s a mixture of both pain and pleasure, sufering and hapiness. 
Bodhisattvas always choose this realm as theIr last exIstence because 1t 
offers opportumty for attaininng Buddhahood. The human realm 1s one 
of the six destinies (gatI) within cyclic existence (samsara) into which 
beings may be born. The sentient thinking being in the desire realm, 
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whose past deeds affect his present condition. Man occuples a very 
1mportant place 1n the Buddhist cosmos because he has the power of 
decision. Human life 1s a mixture of the happy with a good dash of the 
bitter. Today there 1s ceaseless work going on in all directions to 
Improve the world. Sclentists are pursuinng their methods and 
experiments with undiminished vigor and determination. Modern 
discoveries and methods of communication and confact have produced 
starfling results. All these Improvements, though they have theIr 
advanftages and rewards, are entirely material and external. Within this 
conflux of mind and body of man, however, there are unexplored 
marvels to occpy men of sclence for many years. Really, the world, 
which the sclentists are trying to improve, 1s, according to the Ideas of 
Buddhism, subJect to so much change at all points on 1ts circumference 
and radHI, that it is not capable of being made sorrowfree. Our lIfe 1s so 
dark with aging, so smothered with death, so bound with change, and 
these qualities are so Inherent In it, even as øreenness Is fO ørass, and 
bitterness to quinine, that not all the magic and power of science can 
ever transform 1t. The immortal splendor of an eternal sunlight awaIts 
only those who can use the light of understanding and the culture of 
conduct to 1lluminate and guard their path through life*s tunnel of 
darkness and dismay. The people of the world today mark the changing 
nature of life. Althouph they see It, they do not keep 1t in mind and act 
with dispassionate discernment. Though change agaIn and agaIn speaks 
to them and makes them unhappy, they pursue their mad career of 
whirling round the wheel of existence and are twisted and torn 
between the spokes of agony. 

According to Buddhist tenets, the life cycle of a sentient being 
begins when the conscIousness enters the wormb, and traditionally this 
has been considered the moment of conception, another life cycle 
begins. The Eastern ancient said: “Man 1s the most sacred and superior 
being,” however, to Buddhism, any living being”s life 1s preclous and of 
the same value. That 1s to say no being”s life 1s more precious than the 
other”s. According to the Ủpasaka Sutra, Buddhism agrees that In all 
lving beings, man ¡is endowed with all necessary facultes, 
Iintelligence. Buddhism also agrees that conditions of human beIngs are 
not too miserable as those beings In the hell or the hungry ghosts. To 
Buddhism, human life 1s difficult to obtain. IÝ we are born as human 
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beings with many qualities, difficult to attain. We should try to make 
our lives meaningful ones. Besides, human beings have intelligence. 
Thịs precious quality enables us to Investigate the true meaning of life 
and to practice the path to enlightenment. Devout Buddhists should 
always remember that what rebirth we wIll take depends on our 
present actions and habits. Thus, our purpose 1n this very lIfe 1s to attain 
liberaton or enliphtenmeint, either becoming liberated from cyclic 
exIstence (Arhats), or becoming fully enliphtened Buddhas. Most of all, 
we should be able to take advanfage of our precious human lives to 
live to the fullest, moment by moment. To achieve this, we must be 
mindful of each moment, not being In the here-and-now when we act. 
According to Buddhist point of view, we have preclous human lives, 
endowed with many qualities to attain. Because of this, we can make 
our lives highly meaningful. We often take our lives for granted and 
dwell on the things that aren”t going the way we would like them to. 
Thinking thís way 1s unrealistic and makes us depressed. However, If 
we think about the qualities we do have and everything that 1s øoIng 
well, we”lI have a different and more Joyful perspective on life. One of 
our greafest endowmenfs 1s our human intelligence. This precIous 
quality enables us to investigate the meaning of life and to practIice to 
advance on the path to enlightenmert. If all of our senses, eyes, ©ars, 
mental... are intact, we are able to hear the Dharma, read books on 1t, 
and think about 1ts meaning. Were so lucky to be born In an historical 
era when the Buddha has appeared and taught the Dharma. These 
teachings have been transmitted In a pure from teacher to student In 
lineages steming back to the Buddha. We have the opportunity to have 
qualified spiritual masters who can teach us, and there are communifIies 
of ordained people and Dharma friends who share our interest and 
encourage us on the path. Those of us who are fortunate to live in 
countries that cherish religious freedom aren't restricted from learning 
and practicing the path. In addition, most of us don't live In desperate 
poverty and thus have enough food, clothing and shelter to engage In 
spiritual practice without worrying about basic material needs. Our 
minds arenˆt heavily obscured with wrong views and we are Interested 
1n self-development. We have the potential to do great things with our 
present opportunmty. But to appreciate this, we must develop a long- 
term vision for our cultivation because our present lives are only a 


663 


short one. Devout Buddhists should always remember that our 
mindstreams don”t cease when our physical bodies die. Qur minds are 
formless entities, but when they leave our present bodies at the time of 
death, they will be reborn In other bodies. What rebirth we'”ll take 
depends on our present actions. Therefore, one purpose of our lives can 
be to prepare for death and future lives. In that way, we can die 
peacefully, knowing our minds wIll be propelled towards good rebirths. 
The other way that we can utilize our lives 1s to attain liberation or 
enlightenment. We can become arhats, beings liberated from cyclic 
©xIstence, or we can go on to become fully enlightened Buddhas, able 
to benefit others most effectively. Attaining liberation, our minds will 
be completely cleansed of all disturbing attitudes. Thus we'll never 
become angry, Jealous or proud again. We no longer feel guilty, 
anxIous or depressed, and all our bad habits will be gone. In addition, 1f 
we aspire to attain enliphtenment for the benefit of everyone, we'll 
have spontaneous affection for all beings, and will know the most 
appropriate ways to help them. Also another way to take advantage of 
our preclous human lives 1s to live life to the fullest, moment by 
moment. There are several ways to do this. One 1s to be mindful of 
cach moment, being 1n the here-and-now as we act. When we eat, we 
can concentrate on eating, noting the taste and texture of the food. 
When we walk, we concentrate on the movements involved in walking, 
without letting our minds wander to any other thoughts. When we go 
upstalrs, we can think, “may I lead all beings to fortunate rebirths, 
liberaton or enlightenment.” While washing dishes or clothes, we 
think, “I may help all beings cleanse their minds of disturbing attitudes 
and obscurations.” When we hand something to another person, we 
think, “May I be able to satisfy the needs of all beings.” We can 
creatively transform each action by generating the wish to bring 
happiness to others. Althouph seeing 1t, sentient biengs seldom keep 1t 
in mind and act with dispassionate discernment. Though change again 
and again speaks to them and makes them unhappy, they pursue theIr 
mad career of whirling round the wheel of existence and are twisted 
and torn between the spokes of agony. 
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II. Is DỤƒicult to Be Reborn as a Human Being: 

The opportunity to be reborn as a human being 1s so rare; thus the 
Buddha taught: “Supposing a man threw Into the ocean a pIece of wood 
with a hole In 1t and it was then blown about by the varlous winds and 
currents over the waters. In the ocean lived a one-eyed turtle which 
had to surface once In a hundred years to breathe. Even In one Great 
Aeon 1t would be most unlikely In surfacing, to put 1s head Into the 
hole In that piece of wood. Such 1s the rarity of gaining birth among 
human beings 1f once one has sunk Into the three woeful levels or three 
lower realms.” Of all precious Jewels, lIfe 1s the greatest; 1f there 1s 
lie, 1t is the priceless Jjewel. Thus, If you are able to maintain your 
livelihood, someday you will be able to rebuild your life. However, 
everything In lie, 1f 1t has form characteristics, then, inevitably, one 
day 1t wIll be destroyed. A human life 1s the same way, If there 1s life, 
there must be death. Even though we say a hundred years, 1t passes by 
in a flash, like lightening streaking across the sky, like a flower”s 
blossom, like the Image of the moon at the bottom of a lake, like a 
short breath, what 1s really eternal? Sincere Buddhists should always 
remember when a person 1s born, not a single dime 1s brought along; 
therefore, when death arrives, not a word will be taken either. A 
lietime of work, putting the body through pain and torture In order to 
accumulate wealth and possessions, 1n the end everything 1s worthless 
and futile 1n the midst of birth, old age, sickness, and death. 

Human beings have both pleasure and suffering, thus 1t`s easy for 
them to advance 1n cul(ivation and to attain Buddhahood; whereas the 
beIngs in the Deva realm enJoy all kinds of Joy and spend no time for 
cultivation; beings In the realms of animals, hungry ghosts and hells are 
stupid, living in filth and killing one another for food. They are so 
miserable with all kinds of sufferings that no way they can cultivate. Of 
all precious Jewels, life 1s the greatest; 1f there 1s life, 1t 1s the prlceless 
Jewel. Thus, 1Ÿ you are able to maintain your livelihood, someday you 
wIll be able to rebuild your life. However, everything In life, 1ƒ 1t has 
form characteristics, then, inevitably, one day 1t wIll be destroyed. A 
human life 1s the same way, 1f there 1s life, there must be death. Even 
though we say a hundred years, 1t passes by In a flash, like lightening 
streaking across the sky, like a flower”s blossom, like the Image of the 
moon at the bottom of a lake, like a short breath, what 1s really eternal? 
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Sincere Buddhists should always remember when a person 1s born, not 
a single dime 1s brought along; therefore, when death arrives, not a 
word will be taken either. A lifetime of work, putting the body through 
panIn and torture In order to accumulate wealth and possesslons, 1n the 
end everything 1s worthless and futile in the midst of bìrth, old age, 
sickness, and death. After death, all possessions are øIven to others In a 
most senseless and pitiful manner. At such time, there are not even a 
few good merits for the soul to rely and lean on for the next le. 
Therefore, such an individual will be condemned I1nfo the three evil 
paths Immediately. Ancient sages taught: “A steel tree of a thousand 
years once agaIn blossom, such a thing 1s still not bewildering; but once 
a human body has been lost, ten thousand reincarnatlons may not 
return.” Sincere Buddhists should always remember what the Buddha 
taught: “It 1s difficult to be reborn as a human being, 1t 1s difficult to 
encounter (meet or learn) the Buddha-dharma; now we have been 
reborn as a human being and encountered the Buddha-dharma, 1Ý we 
let the time passes by In vain we waste our scarce lifespan.” 


LII Five Constant Virtues In Vietnamese Feudal Society: 
Buddhism views man as a tiny beIng not only in streneth but also In 
lfíe span. Man 1s no more than Just another creature but with 
Iintelligence that inhabit universe. Man 1s regarded as a cultured living 
being because he can harmonize with other creatures without 
destroying them. Religion was founded by men only for this purpose. 
Every creature that lives share the same life force which energ1zes 
man. Man and other creatures are part of the same cosmic energy 
which takes various forms during endless rebirths, passing from human 
to animail, to divine form and back again, motivated by the powerful 
craving for existence which takes them from birth to death and rebirth 
again In a never-ending cycle. In Buddhist cosmology, man 1s simply 
the inhabitant of one of the exiIsting planes that other sentient beings 
can go after death. Human world ¡1s a good, well-balanced mixture of 
pleasure and pain. Man 1s In a favorable position to creafe or not to 
create fresh karma, and thus 1s able to shape his own destiny. Man 1s In 
effect his own Creator and Savior. Many others believe that religion 
has come down from heaven but Buddhists know that Buddhism started 
on the earth and reached heaven, or Buddha. The sentient-thinking 
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being in the desire realm, whose past deeds affect his present 
condition. Man occuples a very Important place 1n the Buddhist cosmos 
because he has the power of decision. Human life 1s a mixture of the 
happy with a good dash of the bitter. According to the Buddha, a man 
can decide (to devote himself to selfish, unskilful ends, a mere 
©xIstence, or to øIve purpose to his life by the practice of skilful deeds 
which will make others and himself happy. Still, in many cases, man 
can make the vital decision to shape his life in this way or that; a man 
can think about the Way, and It was to man that the Buddha gave most 
of his important teachings, for men could understand, practice and 
realize the Way. It Is man who can experlence, If he wishes, 
Enlightenment and become as the Buddha and the Arahants, this 1s the 
greatest blessing, for not only the secure tranquillity of one person”s 
salvation 1s gaIned but out of compassion the Way 1s shown In many 
others. The opportunity to be reborn as a human being 1s so rare; thus 
the Buddha taught: “Supposing a man threw Into the ocean a piece of 
wood with a hole In 1t and It was then blown about by the varlous winds 
and currents over the waters. In the ocean lived a one-eyed turtle 
which had to surface once 1n a hundred years to breathe. Even In one 
Great Aeon 1t would be most unlikely In surfacing, to put 1ts head Into 
the hole In that piece of wood. Such 1s the rarity of gaining birth among 
human beings 1f once one has sunk Into the three woeful levels or three 
lower realms.” 

For Buddhist beginners, especially lay people, they must possess at 
least five cardinal virtues to be called a fair person. The first Consfanf 
Virtue is Benevolence: Benevolence which concerns atfitude. The 
noble man desires to be In harmony with other men. He knows that he 
cannot fulfill his role 1n daily life unless he 1s co-operative and 
accommodating. The right benevolence 1s revealed through conduct. 
People have the seed of such a benevolence within them, but 1t must be 
helped to develop. Thịis virtuous aftitude 1s sometimes thought of as an 
inner law of self-control. The second viữtue is  RÑighfeousness: 
Righteousness or ripht moral courage 1s the second Constant Virtue. 
The noble man should develop the righteousness necessary to remain 
loyal to himself and charitable toward his neighbors. The fhird virfue ïs 
Propriefy: Civility means knowing ripht procedure. Constant Virtue 1s 
one of the most important virtues of the five constant virtues. The man 
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of noble mind has made a study of the rules of conduct. He has learned 
how to apply them In every Incident he faces. He knows all the rules 
for etiquette, which set forth what each social situation requires of the 
completely humanized person. He knows all the ceremonies and rituals 
centering around ancestor reverence. He knows how to sit, how to 
stand, how to walk, how to converse, and how to control his facial 
expression on all occasions. Yet all these rituals and procedures are 
without value If a man does not have the proper attitude. “A man 
without charity In his heart, what has he to do with these rigid 
ceremonies?” Œood knowledge is the ƒourth Consfanf Virtue: The 
noble man 1s a knowing man, for a person must be educated in order to 
respond to all cIrcumstances In the ripht way. The Confucianists” goal 
1S fO ørow gradually from rules to habits. When Confucius stressed the 
Importance of education, he was not suggesting a new Idea. he was 
repeating and emphas1zIing what the ancients had said. The social order 
depends upon fundamenfal morality, the morality of proper words and 
actions. Also like the ancients, Confucius believed that morality was to 
be applied in all levels of life, but In a very significant way to the 
ruling level. For the rulers were the teachers of all. They taught the 
needed morality most effectively when they set a good example and 
when they governed kindly. The fƒffh Constant Virtue is Loyahty (ƒawh 
or sincerify): The noble man should keep for himself the loyality, does 
what he speaks and speaks only what he hears. When he promise 
something, even though whatever happens, he still does his best to 
fulfill his promise. Furthermore, the noble man always knows what his 
duty 1s on each occasion, and he always knows how to do that duty. 
Because he has developed the seeds of virtue within his nature, he 1s in 
harmony with everything In the universe. Even though these are five 
consfant virtues in Vietnamese feudal society, 1ts values are still very 
useful in any modern socIetIes. 
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Phụ Lục K 
Appendix K 


Thiên Chúng 


Thiên là từ mà người Đông Á dùng để gọi Trời. Thiên thể hay thân 
thánh, những chúng sanh nằm trong ba điều kiện tốt của sự tái sanh do 
những nghiệp lành đời trước; họ sống lâu dài trong một khung cảnh 
hạnh phúc trên cõi trời, tuy vẫn còn chịu chu kỳ tái sanh như các chúng 
sanh khác. Tuy nhiên, đây chính là những trở ngại chính cho bước 
đường tu tập của họ vì họ bị mải mê trong những hạnh phúc đó, nên 
không còn nhận chân ra sự thật khổ đau nữa. Phạn ngữ chỉ “chư 
Thiên,” những chúng sanh trú ngụ cõi cao nhất trong sáu đường sanh tử 
luân hồi. Dầu Phật giáo phủ nhận sự hiện hữu của một thượng đế toàn 
năng, nhưng có một số chư thiên được kể trong Phật giáo. Theo Phật 
giáo, thiên thể hay thần thánh, chỉ là những chúng sanh nhờ những 
thiện nghiệp trong những đời quá khứ mà được sanh làm chư thiên. 
Đây là những chúng sanh nằm trong ba điều kiện tốt của sự tái sanh do 
những nghiệp lành đời trước; họ sống lâu đài trong một khung cảnh 
hạnh phúc trên cõi trời, tuy vẫn còn chịu chu kỳ tái sanh như các chúng 
sanh khác. Đây là những chúng sanh siêu việt lên trên loài người. Chư 
thiên cư ngụ trên cõi trời, trên cõi người, nhưng vẫn chưa giác ngộ và 
hãy còn bị trói buộc vào luân hồi sanh tử. Tuy nhiên, chư thiên là 
những chúng sanh chỉ hưởng thụ những đam mê nhằm thỏa mãn giác 
quan do phước đức tu tập và gieo trồng ở kiếp trước của họ. Niềm vui 
của chư thiên được xem là vui hơn ở cõi người và những cảnh giới khổ 
đau khác, nhưng chư thiên không biết đến luật vô thường hay sự chấm 
dứt không thể tránh được của những phước báo tạm bợ và sau đó họ sẽ 
rơi vào các đường khổ của con người, a tu la, ngạ quỷ, súc sanh, hay 
ngay cả địa ngục. Tuy nhiên, theo Phật giáo, đây chính là những trở 
ngại chính cho bước đường tu tập của họ đây chính là những trở ngại 
chính cho bước đường tu tập của họ vì họ bị mải mê trong những hạnh 
phúc đó, nên không còn nhận chân ra sự thật khổ đau nữa. Sau khi 
nghiệp lành cạn kiệt, họ lại phải tái sanh vào những đường dữ và chịu 
khổ. Chính vì thế mà chư thiên không phải là đối tượng để cầu nguyện 
hay tu tập và chư thiên không có chức năng gì quan trọng trong Phật 


670 


giáo. “Thiên Thừa” là một trong ngũ thừa, có công năng đưa những 
người tu tập thiện nghiệp đến một trong sáu cõi trời dục giới, cũng như 
đưa những người tu tập thiển định đến những cảnh trời sắc giới hay vô 
sắc giới cao hơn. Thiên Đạo còn có nghĩa là sáng suốt, thanh tịnh, tự 
tại hay tối thắng. Thiên đạo hay cảnh giới chư thiên là nơi tái sanh của 
những chúng sanh nào giữ tròn năm giới, thực hành thập thiện nghiệp, 
và tránh thập ác (người sanh lên cõi trời thân được sáng suốt, vui nhiều 
hơn khổ, sự ăn mặc, cung điện, nhà cửa đều được sung sướng tốt đẹp, 
không thiếu thốn về vật chất). Cõi trời tuy vui vẻ hơn nhân gian, nhưng 
cũng còn tướng ngũ suy và những điều bất như ý. 

Có nhiều loại thiên chúng khác nhau. Có hai loại Thiên chúng: 
Nhựt thiên và Nguyệt thiên. Đồng sanh thiên và Đồng danh thiên. Cả 
hai đều có nhiệm vụ là theo dõi cá nhân. Lại có hai loại Thiên chúng 
khác nữa: Phạm thiên và Đế Thích thiên. Có ba loại thiên chúng: 1) Tự 
thiên, gồm thiên vương hay thiên tử. 2) Tái sanh thiên, thiên giới là nơi 
tái sanh. 3) Tịnh Phật thiên, cung trời nơi chư Phật đồng cư. Lại có ba 
loại thiên chúng khác: I) Danh Thiên, thiên vương hay thiên tử, vua 
trong loài người. 2) Sanh Thiên, thiên thú trong lục thú (từ vương thiên 
đến phi tưởng thiên). 3) Tịnh Thiên, thiên chúng trong cõi của các bậc 
Thánh giả từ Thanh Văn đến Duyên Giác, đã diệt trừ hết phiển não 
cấu chướng. Có bốn loại chư Thiên: Từ 1 đến 3 cũng giống như giống 
như ba loại Thiên chúng vừa kể trên. Loại thứ tư là Nghĩa Thiên, bao 
gồm tất cả Bồ Tát từ Thập trụ trở lên có thể ngộ giải được thâm nghĩa 
của Đại Thừa. Có năm loại Thiên chúng (Ngũ Chúng Thiên): I) Tự 
thiên, gồm thiên vương hay thiên tử. 2) Tái sanh thiên, thiên giới là nơi 
tái sanh. 3) Tịnh Phật thiên, thiên chúng nơi cung trời chư Phật đồng 
cư, chúng Bồ Tát đã vượt lên trên Thập Địa. Tịnh Thiên, cõi của các 
bậc Thánh giả từ Thanh Văn đến Duyên Giác, đã diệt trừ hết phiền 
não cấu chướng. 4) Sanh Thiên, thiên thú trong lục thú (từ vương thiên 
đến phi tưởng thiên). Đây là những Danh Thiên, thiên vương hay thiên 
tử, vua trong loài người. 5) Tối Thắng Thiên, cõi vĩnh viễn giải thoát 
của các vị Bồ Tát và Phật. Lại có năm loại thiên chúng khác: Từ 1 đến 
3 cũng giống như giống như ba loại Thiên chúng vừa kể trên. Loại thứ 
tư là Nghĩa Thiên, bao gồm tất cả Bồ Tát từ Thập trụ trở lên có thể 
ngộ giải được thâm nghĩa của Đại Thừa. 4) Nghĩa Thiên, các bậc Bồ 
Tát từ Thập Trụ trở lên có khả năng ngộ giải thâm nghĩa Đại Thừa. 5) 
Đệ Nhất Nghĩa Thiên, chư Phật và Bồ Tát chẳng biến dịch, vì thường 
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trụ nên chẳng sinh, chẳng già, chẳng bịnh, chẳng chết. Có năm vị trời ở 
mé đông bắc Kim Cương Bộ ngoài Mạn Đồ La của Thai Tạng Giới: 
Bắc Thiên, Nam Thiên, Đông Thiên, Tây Thiên, Trung Thiên. Có hai 
mươi loại Thiên vương (Nhị Thập Thiên Vương): 1) Đại phạm thiên 
vương, 2) Đế Thích tôn thiên, 3) Đa Văn Thiên Vương (Tỳ Sa Môn 
Thiên Vương), 4) Trì quốc thiên vương, 5) Tăng trưởng thiên vương, 6) 
Quảng mục thiên vương, 7) Kim Cang mật tích thiên, 8) Ma Ê thủ la, 9) 
Tán chỉ ca, 10) Đại biện tài thiên, I1) Đại công đức thiên, 12) Vi đà 
thiên thần, 13) Kiên mâu địa thần, 14) Bồ đề thọ thần, 15) Quỷ tử mẫu 
thần, 16) Ma lợi chi thiên, 17) Nhật cung thiên tử, 18) Nguyệt cung 
thiên tử, 19) Sa cắt Long vương, và 20) Diệm ma la vương. Theo Kinh 
Đại Bát Niết Bàn, Đức Phật dạy có năm thứ tướng suy thoái hay năm 
dấu hiệu rõ ràng của sự chết hay tiến gần đến sự chết của chư Thiên 
khi các ngài đã hưởng hết phước nơi cõi trời, sắp đi đầu thai: Thứ nhất 
là quần áo bẩn thỉu hôi hám. Thứ nhì là đổ mồ hôi nách. Thứ ba là đầu 
cổ rối bù như hoa héo. Thứ tư là thân thể hôi thối nhơ nhớp. Thứ năm 
là Không yên ổn hay không còn ưa thích chỗ ở của mình nữa. 

Nói tóm lại, chư thiên cư ngụ trên cõi trời, trên cõi người, nhưng 
vẫn chưa giác ngộ và hãy còn bị trói buộc vào luân hồi sanh tử. Phạn 
ngữ chỉ “chư Thiên,” những chúng sanh trú ngụ cõi cao nhất trong sáu 
đường sanh tử luân hồi. Dầu Phật giáo phủ nhận sự hiện hữu của một 
thượng đế toàn năng, nhưng có một số chư thiên được kể trong Phật 
giáo. Theo Phật giáo, thiên thể hay thần thánh, chỉ là những chúng 
sanh nhờ những thiện nghiệp trong những đời quá khứ mà được sanh 
làm chư thiên. Đây là những chúng sanh nằm trong ba điều kiện tốt 
của sự tái sanh do những nghiệp lành đời trước; họ sống lâu dài trong 
một khung cảnh hạnh phúc trên cõi trời, tuy vẫn còn chịu chu kỳ tái 
sanh như các chúng sanh khác. Đây là những chúng sanh siêu việt lên 
trên loài người. Tuy nhiên, chư thiên là những chúng sanh chỉ hưởng 
thụ những đam mê nhằm thỏa mãn giác quan do phước đức tu tập và 
gieo trồng ở kiếp trước của họ. Niềm vui của chư thiên được xem là 
vui hơn ở cõi người và những cảnh giới khổ đau khác, nhưng chư thiên 
không biết đến luật vô thường hay sự chấm dứt không thể tránh được 
của những phước báo tạm bợ và sau đó họ sẽ rơi vào các đường khổ 
của con người, a tu la, ngạ quỷ, súc sanh, hay ngay cả địa ngục. Trong 
Phật giáo, đây chính là những trở ngại chính cho bước đường tu tập của 
họ vì họ bị mải mê trong những hạnh phúc đó, nên không còn nhận 
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chân ra sự thật khổ đau nữa. Sau khi nghiệp lành cạn kiệt, họ lại phải 
tái sanh vào những đường dữ và chịu khổ. Chính vì thế mà chư thiên 
không phải là đối tượng để cầu nguyện hay tu tập và chư thiên không 
có chức năng gì quan trọng trong Phật giáo. 


Celestial Beings 


“Deva” 1s a term which Eastern Asian peoples used to call 
“Heaven.” Celestial beings or gods, one of the three good modes of 
exIstence as a reward for their previous good deeds. Devas allotted a 
very long, happy life in the Deva although they are still subJect to the 
cycle of rebirth. However, this happiness may constitute a substantial 
hindrance on their path to liberation for they cannot recognize the truth 
of suffering. “Deva” 1s a Sanskrit term for “gods,” or “Celestial 
beings”, beings that inhabit the highest of the six destinies (gatI) within 
cyclic existence (samsara). Although Buddhism denies the existence of 
an almighty god, but there are a number of menfioned gods in Buddhist 
literature. According to Buddhism, celestial beings or øgods, are merely 
senfilent beings whose good deeds In past lives result in their being 
born as gods. They are beings In one of the three good modes of 
©xIstence as a reward for their previous good deeds. Devas allotted a 
very long, happy life in the Deva although they are still subJect to the 
cycle of rebirth. These are superhuman beings who are above the 
human level. Heavenly beings are believed to inhabit the heavens 
above the human realm, but are still unenlightened and still bound to 
Samsara (luân hồi) and subject to birth and death. However, øgods are 
living beings who can only enJoy various kinds of pleasure to safIsfy 
therr senses brought back as the result of effort and cultivation of thetr 
past lives. Their pleasure 1s considered to be better than human”s and 
other suffering realms, but they are not aware of the law of 
1mpermanence or the Inevitable end of such temporary bliss, then after 
that they wIll fall down to the suffering worlds of human, asura, hungry 
ghost, animal or even hell. According to Buddhism, this happiness may 
consfitute a substantial hindrance on their path to liberation for they 
cannot recognIze the truth of suffering, and after their good karma 1s 
exhausted, they wIll be reborn In one of the lower realms and 
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experience suffering. Therefore, in Buddhism, gods are not obJects of 
prayers or religious cultivation, and they have no Iimporfant role In 
Buddhism. Divine Vehicle 1s one of the five vehicles. lt transports 
observers of the ten good qualities (thập thiện) to one of the six deva 
realms of desire, and those who observe dhyana meditation to the 
higher heavens of form and non-form. Celestials, the state of gods, 
Gods` realm 1s reserved to those who observe the five basic 
commandments and have practiced the Ten Meritorious Action and 
abstained to do the Ten Evil Deeds. Although the celestial path 1s 
blessed with more happiness than our world, 1t 1s still marked by the 
five signs of decay and the things that go againsf our wishes. 

There are many different kinds of devas. There are two kinds of 
devas: Sun-deva and Moon-deva. There are two other kinds of devas: 
A deva born simultaneously with the Individual and a deva with the 
same name as the individual. Both of them have the duties of watching 
over the Individual. There are also two other kinds of devas: Brahma 
and Indra. There are three kinds of heavenly beings: lI) Heaven by 
name or title (divine king, son of king, etc). 2) Heaven as a place of 
rebrrth (the heavens of the gods). 3) The pure Buddha-land. There are 
three other kinds of heavenly beings: l) Famous rulers on earth. 2) The 
highest Incarantions of the six paths. 3) The pure or the saints, from 
Sravakas to Pratyeka-buddhas. There are four classes of deva: From l1 
to 3 are similar to that of the three classes of devas mentioned above. 
The fourth kind includes all Bodhisattvas above the ten stages. There 
are five classes of devas: 1) Heaven by name or tifle (divine King, son 
of king, etc). 2) Heaven as a place of rebirth (the heavens of the øgods). 
3) The pure Buddha-land, all Bodhisattvas above the ten stages. The 
pure or the saints, from Sravakas to Pratyeka-buddhas. 4) The highest 
Incarantions of the six paths. These are famous rulers on earth. 5) A 
supeme heaven with Bodhisatvas and Buddhas In eternal 
1mmutability. There are still five other kinds of heaven: From Í to 3 are 
similar to that of the three classes of devas mentioned above. The 
fourth kind includes all Bodhisattvas above the ten stages. 4) AlI 
Bodhisattvas above the ten stages. 5) A supreme heaven with 
Bodhisattvas and Buddhas In eternal Iimmutability. There are five 
devas In the Garbhadhatu-mandala located In the northeast of Mount 
Meru: Devas In the North, Devas In the South, Devas ¡in the East, 
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Devas In the West, Devas In the Centre. There are twenty devas: l) 
Mahabrahman, 2) Sakra devanam Indra, 3) VaIsravana, 4) Dhrtarastra, 
5) Virudhaka, 6) Virupaksa, 7) Guhyapati, 8) Mahesvara, 9) Pancika, 
10) Sarasvat, 11) Laksmi, I2) Skanda, 13) Prthivi, 14) Bodhidruma or 
Bodhivrksa, 15) Hariti, 16) Maricl, l7) Surya, 18) Candra, 19) Sagara, 
and 20) Yama-raJa. According to the Parinrvana Sutra, the Buddha 
mentioned about five signs of decay which refer to symptoms of 
1mminent death or approaching death and rebirth in the lower realms, 
experienced by celestials and deities at the end of their transcendental 
lives: First, unpleasant odor from dirty robes. Second, sweating under 
one”s armpit. Third, one”s hanr-flower on the head withers. Fourth, 
one”s body smelling bad due to uncontrolled discharges (body wIll emit 
an unpleasant odor). Flifth, Ủneasiness or anxIety. They no longer find 
therr place pleasurable. 

In short, heavenly beings are believed to inhabit the heavens above 
the human realm, but are still unenlightened and still bound to Samsara 
(luân hồi) and subject to birth and death. A Sanskrit term for “gods,” 
beiIngs that inhabit the highest of the six destinies (gati) within cyclic 
exIstence (samsara). Although Buddhism denies the existence of an 
almighty god, but there are a number of mentioned gods in Buddhist 
literature. According to Buddhism, celestial beings or øgods, are merely 
senfilent beings whose good deeds In past lives result in their being 
born as gods. They are beings In one of the three good modes of 
©exIstence as a reward for their previous good deeds. Devas allotted a 
very long, happy life in the Deva although they are still subJect to the 
cycle of rebirth. These are superhuman beings who are above the 
human level. However, gods are living beings who can only enJoy 
varlous kinds of pleasure to satisfy their senses brought back as the 
result of effort and cultivation of their past lives. Their pleasure ¡s 
considered to be better than human”s and other suffering realms, but they are 
not aware of the law of Iimpermanence or the inevitable end of such temporary 
bliss, then after that they will fall down to the sufferinng worlds of human, 
asura, hungry ghost, animal or even hell. In Buddhism, this happiness may 
constitute a substantial hindrance on their path to liberation for they cannot 
recogrn1ze the truth of suffering, and after their good karma 1s exhausted, they 
wIll be reborn 1n one of the lower realms and experience suffering. Therefore, 
in Buddhism, gods are not obJects of prayers or religious cultivation, and they 
have no 1mportant role in Buddhism. 
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Phụ Lục L 
Appendix L 


Tám Nỗi Khổ Đau Trong Kiếp Nhân Sinh 


Chúng sanh có vô số nỗi khổ. Khổ gây ra bởi những nguyên nhân 
trực tiếp hay khổ khổ, gồm những nỗi khổ xác thân như đau đớn, già, 
chết; cũng như những lo âu tỉnh thần. Theo Hòa Thượng Piyadassi 
trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” các loại khổ nơi thân và tâm như là 
sanh, già, bệnh, chết, gần gũi kẻ không ưa, xa lìa người yêu thương, 
không đạt được cái mình mong muốn, vân vân, là những cái khổ thông 
thường trong đời sống hằng ngày, được gọi là Khổ Khổ. Trong “Khổ 
Đế” của Đức Thế Tôn có tám điều đau khổ căn bản. 

Thứ nhất là Sanh Khổ: Nếu con người không có thân thể thì 
không có cẩm giác đau khổ gì cả, nhưng khi có thân thể thì có đủ thứ 
cảm giác thống khổ. Ngay khi còn trong bụng mẹ, con người đã có ý 
thức và cảm thọ. Thai nhi cũng cảm thấy sung sướng và đau khổ. Khi 
mẹ ăn đồ lạnh thì thai nhi cảm như đang bị đóng băng. Khi mẹ ăn đồ 
nóng, thai nhi cảm như đang bị thiêu đốt, vân vân. Thai nhi sống trong 
chỗ chật hẹp tối tăm nhơ nhớp hơn lao tù trong chín tháng hay lâu hơn. 
Lúc mẹ đói thì con phờ phạc, khi mẹ no thì con bị dồn ép khó bể cựa 
quậy. Vừa lọt lòng đã kêu khóc oa oa. Rồi từ đó khi lạnh, nóng, đói, 
khát, côn trùng cắn đốt, chỉ biết kêu khóc mà thôi. Đến ngày chào đời, 
cả mẹ lẫn con đều khổ. Khi có thai, người mẹ biếng ăn mất ngủ, 
thường hay nôn mữa và rất ư là mệt mỏi. Vào lúc lâm bồn, người mẹ 
phải chịu khổ vì hao mòn tinh huyết, và trong vài trường hợp có thể 
nguy hiểm đến tánh mạng. Tiếng khóc chỉ là một dấu hiệu báo trước 
một chuỗi dài khổ đau phiền não. Huệ nhãn của Phật thấy rõ những 
chỉ tiết ấy, nên ngài xác nhận sanh đã là khổ. Chính vì thế cổ đức có 
nóI: 

“Vừa khỏi bào thai lại nhập thai, 
Thánh nhân trông thấy động bi ai! 
Huyễn thân xét rõ toàn nhơ nhớp. 
Thoát phá mau về tánh bản lai.” 
(Niệm Phật Thập Yếu —Hòa Thượng Thích Thiền Tâm) 
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Thứ nhì là Già Khổ hay nỗi khổ vì tuổi già: Chúng ta khổ đau khi 
chúng ta đến tuổi già, đó là điều tự nhiên. Khi đến tuổi già, cảm quan 
con người thường hết nhạy bén; mắt không còn trông rõ nữa, tai không 
còn thính nữa, lưng đau, chân run, ăn không ngon, trí nhớ không còn 
linh mẫn, da mỗi, tóc bạc, răng long, Chúng ta không còn kiểm soát 
được thân thể của chính mình nữa. Lắm kẻ tuổi già lú lẩn, khi ăn mặc, 
lúc đại tiểu tiện đều nhơ nhớp, con cháu dù thân, cũng sanh nhàm 
chán. Kiếp người dường như kiếp hoa, luật vô thường chuyển biến khi 
đã đem đến cho hương sắc, nó cũng đem đến cho vẻ phai tàn. Xét ra 
cái già thật không vui chút nào, thân người thật không đáng luyến tiếc 
chút nào! Vì thế nên Đức Phật bảo già là khổ và Ngài khuyên Phật tử 
nên tu tập để có khả năng bình thản chịu đựng cái đau khổ của tuổi 
già. 

Thứ ba là Bệnh Khổ: Mang thân người có nỗi khổ vì bệnh hoạn. 
Thân thể con người do đất, nước, lửa, gió kết hợp tạm bợ lại mà thành. 
Một khi tứ đại không hòa hợp, không quân bình là thân bệnh, mà hễ có 
bệnh là có đau đớn khổ sở. Có thân là có bịnh vì thân nầy mở cửa cho 
mọi thứ bịnh tật. Vì vậy bịnh khổ là không tránh khỏi. Có những bệnh 
nhẹ thuộc ngoại cảm, đến các chứng bệnh nặng của nội thương. Có 
người vướng phải bệnh nan y như lao, cùi, ung thư, bại xụi. Trong cảnh 
ấy, tự thân đã đau đớn, lại tốn kém, hoặc không có tiền thuốc thang, 
chính mình bị khổ lụy, lại gây thêm khổ lụy cho quyến thuộc. Cái khổ 
về bệnh tật nầy nó đau đớn hơn cái đau khổ do tuổi già gây ra rất 
nhiều. Hãy suy gẫm, chỉ cần đau răng hay nhức đầu nhẹ thôi mà đôi 
khi cũng không chịu đựng nổi. Tuy nhiên, dù muốn hay không muốn, 
chúng ta cũng phải chịu đựng cái bệnh khổ nây. Thậm chí Đức Phật là 
một bậc toàn hảo, người đã loại bỏ được tất cả mọi ô trược, mà Ngài 
vẫn phải chịu đựng khổ đau vật chất gây ra bởi bệnh tật. Đức Phật 
luôn bị đau đầu. Còn căn bệnh cuối cùng làm cho Ngài đau đớn nhiều 
về thể xác. Do kết quả của việc Đề Bà Đạt Đa lăn đá mong giết Ngài. 
Chân Ngài bị thương bởi một mảnh vụn cần phải mổ. Đôi khi các đệ tử 
không tuân lời giáo huấn của Ngài, Ngài đã rút vào rừng ba tháng, 
chịu nhịn đói, chỉ lấy lá làm nệm trên nền đất cứng, đối đầu với gió rét 
lạnh buốt. Thế mà Ngài vẫn bình thản. Giữa cái đau đớn và hạnh phúc, 
Đức Phật sống với một cái tâm quân bình. 

Thứ tư là Tử Khổ: Mang thân người có nỗi khổ vì cái chết. Có 
sanh thì phải có chết. Lúc chết thì thân tứ đại phân tán, bị gió nghiệp 
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thổi đi. Cái khổ vì chết quả thật khó mà diễn tả được. Sự khổ trong lúc 
chết. Tất cả nhân loại đều muốn sanh an nhiên chết tự tại; tuy nhiên, 
rất ít người đạt được thỏa nguyện. Khi chết phần nhiều sắc thân lại bị 
bệnh khổ hành hạ đau đớn. Thân đã như thế, tâm thì hãi hùng lo sợ, 
tham tiếc ruộng vườn của cải, buồn rầu phải la bổ thân quyến, muôn 
mối dập dồn, quả thật là khổ. Đa phần chúng sanh sanh ra trong tiếng 
khóc khổ đau và chết đi trong khổ đau gấp bội. Cái chết chẳng ai mời 
mà nó vẫn đến, và không ai biết nó sẽ đến vào lúc nào. Như trái rơi từ 
trên cây, có trái non, trái chín hay trái già; cũng vậy, chúng ta chết 
non, chết lúc tuổi thanh xuân hay chết lúc già. Như mặt trời mọc ở phía 
Đông và chỉ lặn về phía Tây. Như hoa nở buổi sáng để rồi tàn vào 
buổi chiều. Đức Phật dạy: “Cái chết không thể tránh được, nó đến với 
tất cả mọi người chứ không chừa một ai. Chỉ còn cách tu tập để có thể 
đương đầu với nó bằng sự bình thản hoàn toàn. 

Thứ năm là Ái Biệt Ly Khổ: Mang thân người có nỗi khổ vì thương 
yêu mà xa lìa. Không ai muốn xa lìa người thân thương; tuy nhiên, đây 
là điều không tránh được. Người thân chúng ta vẫn phải chết và chúng 
ta phải xa họ trong khổ đau tuyệt vọng. Cảnh sanh ly tử biệt với người 
thân yêu quả là khổ. Nếu chúng ta chịu lắng nghe lời Phật dạy “Cảnh 
đời có hợp có tan” thì đây là dịp tốt cho chúng ta thực tập hạnh “bình 
thắn”. 

Thứ sáu là Oán Tắng Hội Khổ: Cứ mãi gặp người mình không ưa 
là khổ. Thường thì không có việc gì xãy ra nếu chúng ta làm việc với 
người tâm đầu ý hợp. Nhưng rất nhiều khi mới gặp mặt người không có 
nhân duyên mình đã cảm thấy không ưa, nên tìm cách lánh mặt đi chỗ 
khác. Ngờ đâu tới chỗ khác lại cũng gặp người ấy. Mình càng ghét 
người ta bao nhiêu thì càng phải đối mặt với họ bấy nhiêu. Đây là một 
hình thức khổ sở về tâm lý. Phải chịu đựng người mà mình không ưa, 
người mình ghét, người thường hay chế nhạo phỉ báng và xem thường 
mình quả là khó; tuy nhiên, chúng ta phải luôn chịu cảnh nầy trong 
cuộc sống hằng ngày. Lại có nhiều gia đình bà con họ hàng thường 
không đồng ý kiến, nên thường có sự tranh cãi giận ghét buồn phiền 
lẫn nhau. Đó khác nào sự gặp gỡ trong oan gia, thật là khổ! Chính vì 
thế mà Đức Phật khuyên chúng ta nên cố gắng chịu đựng, và suy nghĩ 
rằng có lẽ chúng ta đang gặt hái hậu quả của nghiệp riêng của mình ở 
quá khứ hay hiện tại. Chúng ta nên cố gắng thích nghi với hoàn cảnh 
mới hoặc cố gắng vượt qua các trở ngại bằng một số phương tiện khác. 
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Thứ bảy là Câu Bất Đắc Khổ: Mong muốn mà không đạt được là 
khổ. Mong cầu phát sanh bởi lòng tham, tham mà không được thỏa 
mãn thì sanh lòng phiền não, đó là khổ đau về mặt tâm lý. Cầu danh, 
cầu lợi, cầu tiền, cầu sắc, vân vân, mà không được thì khổ. Lồng tham 
của chúng ta như thùng không đáy. Chúng ta có quá nhiều ham muốn 
và hy vọng trong đời sống hằng ngày. Khi chúng ta muốn một cái gì đó 
và có thể đạt được, nhưng nó cũng không mang lại hạnh phúc, vì chẳng 
bao lâu sau đó chúng ta cảm thấy chán với thứ mình đang có và bắt 
đầu mong muốn thứ khác. Nói tóm lại, chúng ta chẳng bao giờ thỏa 
mãn với cái mình đang có. Người nghèo thì mong được giàu; người 
giàu mong được giàu hơn; kẻ xấu mong đẹp; người đẹp mong đẹp hơn; 
người không con mong được có con. Những ước mong nầy là vô kể, 
chúng ta không thể nào mãn nguyện đâu. Cho dù chúng ta có đạt được 
những gì mình mong muốn đi nữa, chúng ta cũng không thấy hạnh 
phúc. Trước khi có được thì chỉ mong sao có được. Khi đã có được rồi 
lại lo sợ bị mất nó. Tâm chúng ta không lúc nào an ổn hay hạnh phúc. 
Chúng ta luôn cảm thấy bất an. Thế nên cầu đắc hay bất đắc đều là 
khổ. Khi chúng ta mong muốn điều gì đó mà không được toại nguyện 
thì chúng ta cảm thấy thất vọng buồn thảm. Khi chúng ta mong muốn 
ai đó sống hay làm việc đúng theo sự mong đợi của mình mà không 
được thì chúng ta cảm thấy thất vọng. Khi mong mọi người thích mình 
mà họ không thích mình cắm thấy bị tổn thương. 

Thứ tám là Ngũ Ấm Thạnh Suy Khổ: Mang thân người có nỗi khổ 
về sự thăng trầm của năm ấm trong thân thể. Ngũ ấm tức là sắc, thọ, 
tưởng, hành và thức. Chúng là những thứ rất khó hàng phục. Nếu 
không dụng công thiển định, thật khó lòng cho chúng ta thấy được bản 
chất giả tạm của ngũ uẩn. Có thân là có bịnh đau hằng ngày. Năm ấm 
là sắc, thọ, tưởng, hành, thức. Sắc ấm thuộc về thân, còn bốn ấm kia 
thuộc về tâm. Nói một cách đơn giản đây là sự khổ về thân tâm hay sự 
khổ về sự thạnh suy của thân tâm. Điều thứ tám nầy bao quát bẩy điều 
khổ kể trên: thân chịu sanh, già, bệnh, chết, đói, khát, nóng, lạnh, vất 
vả nhọc nhằn. Tâm thì buồn, giận, lo, thương, trăm điều phiển lụy. 
Ngày trước Thái Tử Tất Đạt Đa đã dạo chơi bốn cửa thành, thấy cảnh 
già, bệnh, chết. Ngài là bậc trí tuệ thâm sâu, cảm thương đến nỗi khổ 
của kiếp người, nên đã lìa bổ hoàng cung tìm phương giải thoát. 

Chấm dứt khổ đau phiền não là mục đích quan trọng nhất của đạo 
Phật. Tuy nhiên không phải học mà chấm dứt được đau khổ, mà người 
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ta phải thực hành bằng kinh nghiệm tự thân của chính mình. Khi chúng 
ta nói đến chấm dứt khổ đau phiển não trong đạo Phật, chúng ta muốn 
nói đến chấm dứt đau khổ ngay trong đời này kiếp này chứ không đợi 
đến một kiếp xa xôi nào. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng Niết 
Bàn theo Phật giáo đơn giản chỉ là nơi không có khổ đau phiền não. 
Vì vậy nếu chúng ta có thể tu tập tự thân để chấm dứt khổ đau phiền 
não, là chúng ta đạt được cái mà chúng ta gọi là “Niết Bàn ngay trong 
kiếp này.” Để chấm dứt khổ đau phiền não, người ta phải từ bổ sự ham 
muốn ích kỷ. Giống như lửa sẽ tắt khi không còn nhiên liệu châm vào 
thêm nữa, vì thế khổ đau sẽ chấm dứt khi không còn những ham muốn 
ích kỷ nữa. Khi ham muốn ích kỷ bị tận diệt, tâm của chúng ta sẽ ở 
trong trạng thái hoàn toàn an lạc. Chúng ta sẽ luôn cảm thấy hạnh 
phúc. Người Phật tử gọi trạng thái này là “Niết Bàn.” Đây là trạng thái 
hỷ lạc vĩnh cửu, trạng thái hạnh phúc lớn nhất trong đời sống. Bát 
Chánh Đạo dẫn đến sự đoạn diệt khổ đau và phiền não được định rõ 
trong Tứ Diệu Đế là sự trình bày của Đức Phật về cái khổ mà tất cả 
chúng sanh đều phải trải qua. Nó thường được phân tách làm 3 thành 
phần chủ yếu: giới, định và tuệ. Một phương cách tương tự khác cũng 
giống như con đường này nhưng bắt đầu bằng bố thí. Bố thí làm nền 
móng cho trì giới và kế tiếp có thể giúp hành giả tiến xa hơn tới những 
nguyện vọng cao cả. Giới, định, tuệ là cốt lõi của sự tu tập tâm linh 
trong đạo Phật và không thể tách rời chúng được. Chúng không chỉ 
thuần túy là những phần phụ trợ với nhau giống như những cuống hoa, 
nhưng được hòa trôn với nhau giống như “muối trong đại dương” dẫn 
đến sự so sánh nổi tiếng của Phật giáo. 


Eight Kinds 0ƒ Suƒƒferings ín Hurmnan s Le 


Human beings have countless sufferings. Suffering that produce by 
direct causes or suffering of misery, Including physical sufferings such 
as pain, old age, death; as well as mental anxietles. According to Most 
Venerable PIyadassi in “The Buddha's Ancient Path,” all mental and 
bodily sufferings such as birth, aging, disease, death, associaftlon with 
the unloved, dissociation from the loved, not getting what one wants 
are the ordinary sufferings of daily life and are called Dukkha- 
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Dukkhata. In the Four Noble Truths, Sakyamunmi Buddha explained the 
eight basic causes of suffering. 

The first su[ƒering is the Suƒfƒering 0ƒ Bừth: Bith 1s suffering with 
the bodies. If we did not have bodies, we would not feel pain and 
suffering. We experience all sorts of physical suffering through our 
bodies. While still in the womb, human beings already have feelings 
and consciousness. They also experience pleasure and pain. When the 
mother eafs cold food, the embryo feels as thouph 1t were packed In 
Ice. When hot food 1s Ingested, 1t feels as though 1t were burning, and 
so on. During pregnancy, the embryo, living as 1t 1s In a small, dark and 
dirty place; the mother lose her appetite and sleep, she offen vomIts 
and feels very weary. At birth, she suffers from hemorrhage or her life 
may be In danger In some difficult cases. From then on, all 1t can do 1s 
cry when It feels cold, hot, hungry, thirsty, or suffers Insect bites. At the 
moment of birth, both mother and baby suffer. The mother may suffer 
lrom hemorrhage or her lie may be in danger In some difficult 
cases.Sakyamuni Buddha in his wisdom saw all this clearly and in 
đetail and therefore, described birth as suffering. The ancient sages had 
a saying In this regard: 

*As soon as sentient beinøs escape one 

womb, they enter another, 

Seeing this, sages and saInts are deeply 

moved to such compassionl 

The 1llusory body 1s really full of filth, 

SwWIftly escaping from 1t, we return to our Original Nature.” 
(The Pure Land Buddhism in Theory and 

Practice—Most Ven. Thích Thiển Tâm). 

The second suƒƒfering ¡is the sujfƒering oƒ old age (old age ïs 
sujJering): We suffer when we are subJected to old age, which 1s 
natural. As we reach old age, human beings have diminished thetr 
faculties; our eyes cannot see clearly anymore, our ears have lost theIr 
aculfy, our backs ache easily, our legs tremble, our eating 1s not easy 
and pleasurable as before, our memories fail, our skin dries out and 
wrinkles, hair becomes gray and white, their teeth ache, decay and fall 
out. We no longer have much control over our body. In old age, many 
persons become confused and mixed up when eating or dressing or 
they become uncontrollable of themselves. Their children and other 
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family members, however close to them, soon grow tired and fed up. 
The human condition 1s like that of a flower, ruled by the law of 
1mpermanence, which, 1f it can bring beauty and fragrance, also carrIes 
death and decayin 1ts wake. In truth, old age 1s nothing but suffering 
and the human body has nothing worth cherishing. For this reason, 
Sakyamun Buddha said: old age 1s sufferingl Thus, he advised 
Buddhists to strive to cultivate so they can bear the sufferings of old 
age with equanimIty. 

The thưd sufƒering is the Sujfering oƒ Disease (sickness) or 
sickness is suƒƒfering: The human body 1s only a temporary combination 
of the four elements: earth, water, fire, and wind. Once the four 
elements are not In balance, we become sick. Sicknesses cause both 
physical and mental pains and/or sufferings. To have a body 1s to have 
disease for the body 1s open to all kinds of diseases. So the suffering of 
disease 1s inevitable. Those with small ailments which have an external 
source to those dreadful diseases coming from inside. Some people are 
afflicted with incurable diseases such as cancers or delibitating 
allments, such as osteoporosIs, etc. In such condition, they not only 
experience physical pain, they also have to spend large sums of money 
for treatment. Should they lack the required funds, not only do they 
suffer, they create additional suffering for their families. The sufferings 
caused by diseases Is more paInful than the sufferings due to old age. 
Let Imagine, even the sliphtest toothache or headache 1s sometimes 
unbearable. However, like or dislike, we have no cholce but bearing 
the suffering of sickness. Even the Buddha, a perfect being, who had 
destroyed all defilements, had to endure physical suffering caused by 
disease. The Buddha was constantly subJectd to headaches. His last 
1llness caused him much physical suffering was a wound In his foot. Às 
a result of Devadattaˆs hurling a rock to kill hìm, his foot was wounded 
by splinter which necessiated an operation. When his disciples 
disobeyed his teachings, he was compelled to retire to a forest for three 
months. In a forest on a couch of leaves on a rough ground, facing 
fiercing cold winds, he maintained perfect equnimity. In pain and 
happiness, He lived with a balanced mind. 

The ƒourth suÍƒering ¡is the Sujfering gƑ Death or death ts 
suJjJering: Birth leads Inevitably to death. When a person dies, the four 
elements disperse and his psirit 1s dragged off by the karmic wind. 
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Death entails undescribable suffering. All human beings desire an easy 
birth and a peaceful death; however, very few of us can fulfill these 
conditions. At the time of death, when the physical body 1s generally 
stricken by disease and in great pain. With the body in this state, the 
mind 1s panic-stricken, bemoaning the loss of wealth and property, and 
saddened by the Iimpending separation from loved ones as well as a 
multitude of similar thoughts. This 1s indeed suffering. Sentient beings 
are born with a cry of paIn and die with even more pain. The death 1s 
unwarted, but 1t still comes, and nobody knows when 1t comes. Ás 
fruits fall from a tree, ripe or old even so we die In our Infancy, prIme 
of mankind, or old age. Às the sun rises in the East only to set In the 
West. As Flowers bloom In the morning to fade In the evening. The 
Buddha taught: “Death 1s inevitable. It comes to all without exception; 
we have fo cultivate so that we are able to face it with perfect 
equanimity.” 

The [th suƒfering is the Suffering due to separation Jrom loyed 
ones (parting with what we love): Paring with what we love 1s 
suffering. No one wants to be separated from the loved ones; however, 
this 1s Iinevitable. We still lose our loved ones to the demon of death, 
leaving them helpless and forsaken. Separation from loved ones, 
whether In life or through death, is indeed suffering. If we listen to the 
Buddhaˆs teaching “All association in lie must end with separation.” 
Here 1s a good opportunitfy for us to pracfice “equanimity.” 

The sixth suƒferimg ¡s the suƒƒferimg duc to meefing with the 
uncongenmial: Meeting with what we hate, or meeting with what we 
hate 1s suffering. People who get along well can work together without 
any conflict. But sometimes we may detest a person and want to get 
away from him. Yet, no matter where we go, we keep meeting up with 
him. The more we hate him, the more we run into him. This 1s also a 
form of psychological suffering. To endure those to whom we are 
opposed, whom we hate, who always shadow and slander us and look 
for a way to harm us 1s very hard to tolerate; however, we must 
confront this almost daily in our life. There are many families in which 
relatives are not of the same mind, and which are constantly beset with 
disputes, anger and acrimony. This 1s no different from encountering 
enemies. This 1s indeed suffering! 'Thus, the Buddha advised us to try 
to bear them, and think this way “perhaps we are reaping the effects of 
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our karma, past or present.” We should try to accommodate ourselves 
to the new situation or try to overcome the obstacles by some other 
means. 

The seventh suƒƒfering is the suj[ƒering due to unƒU|filed wishes 
(unatiained aữns): The suffering oŸ not obtaining what we want. IÝ we 
seek something, we are greedy for it. lÝ we cannot obtain what we 
want, we will experlence all afflictions and sufferings. That 1s a kind of 
psychological suffering. Whether we desire fame, profit, wealth, or 
sex, 1ƒ we cannot obtain 1t, we suffer. Unabling to obtain what we wish 
1S suffering: Our greed 1s like a container without the bottom. We have 
so many desires and hopes In our lives. When we want something and 
are able to get 1t, this does not often leads to happiness either because 
1t 1s not long before we feel bored with that thing, lose Interest In It and 
begin to want something else. In short, we never feel satisfied with 
what we have at the very momert. The poor hope to be rich; the rịch 
hope to be richer; the ugly desire for beauty; the beauty desire for 
beautier; the childless pray for a son or daughter. Such wishes and 
hopes are innumerable that no way we can fulfill them. Even 1ƒ we do 
obtain what we want, we will not feel happy. Before obtaIning 1t, we 
are anXxIous to get It. Qnce we have got it, we constantly worry about 
losing 1t. Qur mind 1s never peaceful or happy. We always feel uneasy. 
Thus, either obtaining what we wish or not obtaining what we wIsh 1s a 
source of suffering. When we want something but are unable to get It, 
we feel frustrated. When we expect someone to live or to workK up to 
our expecfation and they do not, we feel disappointed. When we want 
others like us and they don't, we feel hurt. 

The cighth suƒƒfering is the suƒƒfering due to the raging aggregafes: 
AlI the Ills of the five skandhas are sufferings. The five skandhas are 
forms, feeling, thinking, formations, and consclousness. Ït 1s very 
difficult for us to overcome them. If we lack in meditation practices, If 
1s exfremely difficult for us to see their temporary nature. All the 
Illnesses of the five skandhas 1s suffering. To have a body means to 
experience pain and diseases on a dally basis. Pain and disease also 
means suffering. The five skandas or agsgregates are form, feeling, 
perception, volitlon and consciousness. The skandas of form relates to 
the physical body, while the remaining four concern the mind. Simply 
speaking, this 1s the suffering of the body and the mind. The suffering 
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of the skandas encompasses the seven kinds of suffering mentioned 
above. Our physical bodies are subJect to birth, old age, disease, death, 
hunger, thirst, heat, cold and weariness. Our mind, on the other hand, 
are afflicted by sadness, anger, worry, love, hate and hundreds of other 
vexatlons. lt once happened that Prince Siddhartha having strolled 
through the four gates of the city, witnessed the misfortunes of old age, 
disease and death. Endowed with profound wisdom, he was touched by 
the suffering of human condition and left the royal palace to find the 
way Of liberation. 

The end of sufferings and affliction 1s the most Important goal of 
Buddhism; however, this cannot be done through studying, but one 
must practice with your personal experiences. When we speak of the 
end of sufferings and afflictions in Buddhism, we mean the end of 
sufferings and afflictions in this very life, not walting until a remote 
líe. Sincere Buddhists should always remember that Nirvana in 
Buddhism 1s simply a place where there are no sufferings and 
afflictions. So If we can cultivate ourselves to eliminate sufferings and 
afflictions, we reach what we call “Nirvana In this very life.” To end 
sufferings and afflictions, selfish desire must be removed. Just as a fire 
dies when no fuel is added, so unhappiness will end when the fuel of 
selfish desire 1s removed. When selfish desire 1s completely removed, 
our mind wIll be in a state of perfect peace. We shall be happy always. 
Buddhists call the state in which all suffering 1s ended “Nirvana”. It 1s 
an everlasting state of great Joy and peace. It is the greatest happIness 
1n life. The Eightfold Path to the Cessation of Duhkha and afflictions, 
enumerated In the fourth Noble Truth, 1s the Buddhaˆs prescription for 
the suffering experienced by all beings. It 1s commonly broken down 
Iinto three components: morality, concentration and wisdom. Another 
approach Identifies a path beginning with charity, the virtue of giving. 
Charity or generosity underlines morality or precept, which In turn 
enables a person to venture Into hipher aspiratlons. Morality, 
concenfration and wisdom are the core of Buddhist spiritual training 
and are Inseparably linked. They are not merely appendages to each 
other like petals of a flower, but are Intertwined like “salt in great 
ocean,” to invoke a famous Buddhist simile. 


E21 S064 xe Áo 2 d01xÐP 


685 


References 


Buddha, Dr. Hermann Oldenberg, New Delhi, 1997. 

The Buddha”s Ancient Path, Piyadassi Thera, 1964. 

The Buddha Eye, Frederick Franck, 1982. 

The Buddha and His Dharma, Dr. B.R. Ambedkar, Delhi, 1997. 

The Buddha and His Teachings, Narada: 1973. 

Buddhism, Ed. Manan Sharma, New Delhi, 2002. 

Buddhist Ethics, Hammalawa Saddhatissa, 1970. 

The Buddhist Handbook, John Snelling, 1991. 

Buddhist Images of Human Perfection, Nathan Katz, India 1982. 

Buddhist Logic, 2 Vols., Th. Stcherbatsky, 1962. 

Buddhist Sects in India, Nalinaksha Dutt, 1978. 

Buddhist Shrines in India, D.C. Ahir, New Delhi, 1986. 

Buddhist Thought in India, Edward Conze, 1962. 

The Chinese Madhyama Agama and the Pali Majjhima Nikaya, Bhikkhu Thích Minh Châu, 
India 1991. 

A Compendium of Chief Kagyu Master, Dr. C.T. Dorji, New Dehli, 2005. 

A Comprehensive Manual of Abhidharma, Bhikkhu Bodhi, Sri Lanka 1993. 

The Concept of Personality Revealed Through The Pancanikaya, Thích Chơn Thiện, New 
Delhi, 1996. 

The Connected Discourses of the Buddha, translated from Pali by Bhikkhu Bodhi, 2000. 
The Conquest of Suffering, P.J. Saher, Delhi 1977. 

The Dhammapada, Narada, 1963. 

Đạo Phật An Lạc và Tỉnh Thức, Thiện Phúc, USA, 1996. 

Đạo Phật Trong Đời Sống, 10 volumes, Thiện Phúc, USA, 1994. 

English-Vietnamese Buddhist Dictionary, 10 volumes, Thiện Phúc, USA, 2007. 
Essential of Buddhism, Gnanarama, Singapore, 2000. 

Essentials of Buddhism, Kogen Mizuno, Tokyo, 1972. 

The Flower Ornament Scripture, Shambhala: 1987. 

Gems of Buddhist Wisdom, many authors, Kular Lumpur, 1983. 

The Great Buddhist Emperor of Asia, Ven. Dr. Medhankar, Nagpur, India, 2000. 

The Heart of Wisdom, Dr. C.T. Dorji, New Dehli, 2005. 

History of Theravada Buddhism in South East Asia, Kanal Lal Hazra, New Dehli, 1981. 
The Holy Teaching of Vimalakirti, Robert A.F. Thurman: 1976. 

An Index to the Lankavatara Sutra, Daisetz Teitaro Suzuki, London, 1934. 

Kim Cang Giảng Giải, Hòa Thượng Thích Thanh Từ, 1992. 

Kinh Duy Ma Cật Sở Thuyết, Hòa Thượng Thích Huệ Hưng, 1951. 

Kinh Trường Bộ, Hòa Thượng Thích Minh Châu: 1991. 

Kinh Trường Bộ, Viện Nghiên Cứu Phật Học Việt Nam: 1991. 

Kinh Trung Bộ, Viện Nghiên Cứu Phật Học Việt Nam: 1992. 

Kinh Tương Ưng Bộ, Viện Nghiên Cứu Phật Học Việt Nam: 1993. 

Kinh Tăng Chi Bộ, Viện Nghiên Cứu Phât Học Việt Nam: 1996. 

Kinh Tạp A Hàm, Viện Nghiên Cứu Phật Học Việt Nam: 1993. 

Kinh Trung A Hàm, Viện Nghiên Cứu Phật Học Việt Nam: 1992. 

Kinh Trường A Hàm, Viện Nghiên Cứu Phật Học Việt Nam: 1991. 

Linguistic Approach to Buddhism Thought, Genjun H. Sasaki, Delhi 1986. 

The Long Discourses of the Buddha, translated from the Pali by Maurice Walshe, 1987. 
A Manual of Abhidharma, Most Venerable Narada, Kuala Lumpur, 1956. 

A Manual of Buddhism, Most Venerable Narada, Kuala Lumpur, 1992. 


41. 
48. 


49. 
50. 
51. 
3. 
53. 
54. 


55. 
56. 
51. 
58. 
59. 
60. 
61. 
62. 
63. 
64. 
65. 
66. 
67. 
68. 
69. 
70. 
71. 
72. 
73. 
74. 
BI 
76. 


TỊ. 
78. 


79. 
80. 


686 


The Method of Zen, Eugen Herrigel, 1960. 

The Middle Length Discourses of the Buddha, translated from the Pali by Bhikkhu 
Nanamoli, edited and revised by Bhikkhu Bodhi, 1995. 

Nagarjuna”s Philosophy, K. Venkata Ramanan, Delhi 1975. 

Những Đóa Hoa Vô Ưu, 3 tập, Thiện Phúc, USA, 2012. 

Niệm Phật Thập Yếu, Hòa Thượng Thích Thiển Tâm, 1950. 

Pen Portraits Ninety Three Eminent Disciples of the Buddha, C. de Saram, Singapore, 1966. 
Phật Giáo và Triết Học Tây Phương, H.T. Thích Quảng Liên, 1996. 

Phật Pháp Căn Bản (Việt-Anh)—Basic Buddhist Doctrines, 08 volumes, Thiện Phúc, USA, 
2009. 

The Pioneers of Buddhist Revival in India, D.C. Ahir, New Delhi 1989. 

Rajagraha, Jugal Kishore Bauddh, New Delhi, 2005. 

A Record of Buddhist Kingdoms, Fa-Hsien, English translator James Legge, 1965. 

Sarnath, Shanti Swaroop Bauddh, New Delhi, 2003. 

Seven Works of Vasubandhu, Stefan Anacker, Delhi 1984. 

The Spectrum of Buddhism, Mahathera Piyadassi, Sri Lanka, 1991. 

Studies in Ch”an and Hua-Yen, Robert M. Gimello and Peter NÑ. Gregory, Honolulu, 1983. 
Studies in the Lankavatara Sutra, Daisetz Teitaro Suzuki, London, 1930. 

Tài Liệu Nghiên Cứu Và Diễn Giảng, Hòa Thượng Thích Thiện Hoa, 1957. 

Thiển Sư, Thiện Phúc, USA, 2007. 

Thiền Sư Trung Hoa, Hòa Thượng Thích Thanh Từ: 1995. 

Thiển Trong Đạo Phật, 3 tập, Thiện Phúc, USA, 2012. 

Thiền Trong Đời Sống, 1 tập, Thiện Phúc, USA, 2012. 

Thủ Lăng Nghiêm Kinh, Tâm Minh Lê Đình Thám, 1961. 

Thủ Lăng Nghiêm Kinh, Trí Độ và Tuệ Quang, 1964. 

Trung A Hàm Kinh, Viện Nghiên Cứu Phật Học Việt Nam: 1992. 

Trung Bộ Kinh, Viện Nghiên Cứu Phật Học Việt Nam: 1992. 

Trường A Hàm Kinh, Viện Nghiên Cứu Phật Học Việt Nam: 1991. 

Trường Bộ Kinh, Hòa Thượng Thích Minh Châu: 1991. 

Trường Bộ Kinh, Viện Nghiên Cứu Phật Học Việt Nam: 1991. 

Tương Ưng Bộ Kinh, Viện Nghiên Cứu Phật Học Việt Nam: 1993. 

Từ Điển Phật Học Anh-Việt—English-Vietnamese Buddhist Dictionary, 10 volumes, Thiện 
Phúc, USA, 2007. 

Từ Điển Phật Học Việt-Anh——Vietnamese-English Buddhist Dictionary, 6 volumes, Thiện 
Phúc, USA, 2005. 

The Vimalakirti Nirdesa Sutra, Charles Luk, 1972. 

Vietnamese-English Buddhist Dictionary, 6 volumes, Thiện Phúc, USA, 2005. 

'Walking with the Buddha, India Dept. of Tourism, New Delhi, 2004. 


